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الفصل الأول 
الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


«اعلم أنَّ الإسلامَ هو السئّة والسنَّة هي الإسلام» ولا يقوم أحدّهما إلا بالآخر». 
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ع ع 7 _- - 2 
«رأى رجل يزيد بن هارون (المحدث) بعد موته في المنام» فقال له: ما فعل ربّك بك؟ 
قال: أباحنى الجنة. قال: بالقرآن؟ قال: لاء قال: فبماذا؟ قال: بالحديث». 


الخطيب البغدادي - شرف أصحاب الحديث 


منتدى مكتبة |< سكندر ية «الات 2 ع84 #1 دالاقت [11ت _ اع حلاقك الاق 122 Us‏ كلا 


القرآن خطاب قبل أن يكون نصًاً. وكمافي كل خطاب » هناك مخاطب ومخاطب . 
وإذا كان الله هو الذي ينفرد باحتلال موقع اسم الفاعل في الخطاب القرآني» فإن موقع 
اسم المفعول يعود حصراً إلى الرسول. وحتى عندما يتوجه هذا الخطاب إلى عامة 
الناسء لا إلى الر أ» فإغاي جه إليهم عن طريق الذات الإلهية وبلسان حالها. 
فالله هو القائل دوماء و هو المأمور بالقول. وكلمة «قل» الموجهة من الله إلى 
رسوله تتكرر في القرآن ١١‏ وفي إحدى عشرة أية يؤكد القائل ويعيد التوكيد 
بأنه ما على المأمور بالقول !ليغ المبين يل إن صيغة "ما على الرسول إلا البلاغ 
المبين» تتكرر حرفياً في ثلاث آيات. وهنا #الوأظيفة الإبلاغية الحصرية» الموكلة إلى 
الرسول» تندرج أصلاً في سياق تقليد نبو 
وجملة الرسل الذين ييّزهم الخطاب القرآني , 
وظيفتهم في الإبلاغ: اَهَل عََى اسل إلا البلا الب 1#النحل: .)٠١‏ 

ولعل مثل هذا التمييز يسري مفعوله على الرسول نفسه. فبقدر ما يميز الخطاب 
القرآني بين النبي والرسول» وبقدر ما يجعل نصاب الأول المعجزة ونصاب الثاني 
الرسالة» فإنه يسمّى محمدا في عشرات الآيات «رسول الله»» ولا يسمّيه في آية واحدة 











من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


«نبي الله)”'". وهذا التمييز حاسم الدلالة في تحديد العلاقة التشريعية بين الله ورسوله. 
فالله هو الشارع» والرسول هو المشرّع له. وهذا الحصر للرسول» من وجهة النظر 
التشريعية» في موقع المفعولية دون الفاعلية يمكن استقراؤه في العشرات من الآيات 
القرآنية. ولعلنا نستطيع أن نستبق من الآن نتائج هذا الاستقراء بالإحالة إلى الآية ١78‏ 
من سورة آل عمران» والتي تخاطب الرسول مباشرة: ليس لَك من الأئر عَنْة294. 

والواقع أن جدلية المخاطب والمخاطب في الخطاب القرآني هي جدلية من طرف 
واحد» الآمر فيها مطلق الحرية والمأمور مطلق العبودية» من دون أي هامش للمناورة . 
فالرسول هو عبد الله بملء معنى الكلمة. فليس له شيء» ولسيده كل شيء. وفي كل 
مرة يُبدي تردداً أو تلكوأ أو تخوفا في أداء وظيفته في (البلاغ المبين»). وفي كل مرة 
يتهيأ له أن له حقاً في التصرف من تلقاء ذاته» وكم بالأولى وفق هواه» يتحول الخطاب 
القرآني إلى خطاب تأنيب وتقريع » بل إلى خطاب تهديد ووعيد» أو - على حد تعبير 
الطبري في معرض تفسير الآية “77 من سورة الكهف - خطاب «تأديب للرسول». ومع 
ذلك» فإن الرسول». في هذا التنازل التام عن سؤدد الذاتية» وفي هذا الانتسار المطلق 
لطوق العبودية» رابح لا خاسر. فمصداقيته كرسول رهن بذلك. فلأنه ما ينطق عن 
الْمَوَى#» فقد ضمنّ لنفسه نصاب الرسولية» وربح رهانه كنبي بشر لم يؤت ما أوتيه 
سواه من الأنبياء من برهان المعجزة» خلا القرآن نفسه من حيث هو كلام الله»ء أو 
بعبارة أكثر مطابقة للنص القرآني نفسه: «وحي من الله)”” . 


)١(‏ ولعل هذا ما يفسر أن الرسول كانء خلافا لسائر الأنبياء» نبياً بلا معجزة. انظر كتابنا: المعجزة أو سبات العقل في 
الإسلام. دار الساقي» بيروت .7٠١8‏ 

(۲) هذا بطبيعة ال حال إذا أبحنا لأنفسنا أن نزيح منطوق هذه الآية من سياق الخصوص إلى العموم نظير ما يفعل بلا تحرج 
جمهور الأصوليين» وعلى رأسهم الشافعي نفسه كما سنرى. 

(۳) كلام الله» أو «وحي من الله»: هذه إشكالية خطيرة من إشكاليات اللاهوت الإسلامي بقيت أسيرة اللامفكر بهء مع أن 
القرآن نفسه ساقها إلى مجال الممكن التفكير به بقوله: وما كاد َر أن كمه الله إلا وخب أ مِنْ وَرَاءِ حججَاب أو ُْسِلَ رَسُولا 
يوحي يانه ما ياء (الشورى: 387). 1 1 ۰ 
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ولنشرع الآن - مع القارئ - برحلتنا الاستقرائية مع الآيات القرآنية التي تؤكد ما 
ذهبنا إليه من أن الرسول مكفوف اليد من الناحية التشريعية» فضلاً عن أنه معطل عن 
الإرادة الذاتيةء منهىٌّ عن المبادرة» ومطالّب بالخضوع التام من حيث هو مرسّل للمشيئة 
الإلهية المرسلة» وهذا تحت طائلة العقاب . وسوف نتّبع في هذا الاستقراء ترتيب الآيات 
حسب موضوعهاء لا حسب تاريخ نزولها أو حسب ورودها في المصحف العثماني؛ 
وسوف نعتمد فى قراءتها من المنظور الذي حددناه لنفسنا على المصادر الرئيسية 
المكرّسة في التراث الإسلامي» ولا سيما تفسير الطبري وسيرة ابن هشام وطبقات ابن 


آ. آیات تقصر وظيفة الرسول على تبليغ الرسالة وتؤنبه وتتوعده بقطع الوحي 
عنه وبمضاعفة عذابه في الدنيا والآخرة إن هو كتم شيئاً من القرآن أو زاد فيه أو بدّل 
أو تقوّل من عنده: 


0 O E O aa 
.)۷ يا أيها الرَسُول بلغ ما أنزل إِلِيِك من رَبك وإن لم تفعل فما بلغت رسَالتَه # (المائدة:‎ 


#قل إن افتَرَيعة قلا لون لي من الله سما (الأحقاف: ۸). 


- ول شفْنا ذهب بالذي أَوْحَيْنا إِليِبَ م لا جد لَك به عَلَنَا وَكيلاً4 (الإسراء: 87). 


وولو 2 غاا بَعْض الأقاويل د دنا منه ا د م لمَعلقيًا منه الوَتينَ ‏ (الحاقة: 
-155). 
وات ي هو سس تم ل ع ا وف ب لا ق م ل و 
- ##وَإن كادوا ليفتنوتك عن الذي أوحيتا اليك لتفتري عَليْنَا يره وَإذا لاتخذوك تخليلا *: 
وولا أن تياك لَقَدْ كدت تَر كن إِلَيْهِمْ سيا قليلاً * إذا لادَفتاك ضِعْفَ الحيّاة وَضعْفَ 
امات ثم لا يتَحَدُ لَك عَلَينَا تصيراً (الإسراء: 0070-17 . 
فی «تأويل»“ الآية الأولى (المائدة: /57) التي تطالب الرسول ب «التبليغ» بلا قيد 
ولا شرط وبلا خوف من العواقب يقول الطبري: «هذا أمر من الله تعالى ذكره لنبيّه 


- نضع كلمة تأويل» هنا بين مزدوجين للتنويه بأن هذه الكلمة لم تكن حتى عصر الطبري (مطلع القرن الرابع ) - الذي‎ )٤( 
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محمد (ص) بإبلاغ اليهود والنصارى من أهل الكتابين. .. وألا يشعر في نفسه حذراً 
منهم أن يصيبه مكروه ... ولا جزعاً من كثرة عددهم وقلة عدد من معه». 

دروي عو مجاه تقال« انز لك ب ما لول رليات من ك اناه اواد 
كيف أصنع تجتمع علي الناس» فنزلت: وإن لم تفعل فما بلغت رسالته». ويختم بإيراد 
حديث لعائشة: «من حدَّئك أن رسول الله (ص) كتم شيئاً من الوحي فقد كذب». وفي 
زواية أخرى: «وأعظم الفرية على الله)” . 

وفي تأويل الآية الثانية (الأحقاف: )٤١‏ التي تنفي الافتراء عن الرسول في مصدر 
القرآن الذي قال المشركون إنه من عنده وليس من عند الله» يقول الطبري: «ويقول 
تعالى ذكره: قل لهم يا محمد إن افتريته وتخرّصته على الله كذبا فلا تغنون عني من الله 
إن عاقبني على افترائي إياه وتخرّصي عليه شيئا ولا تقدرون أن تدفعوا عني سوءاً إن 


وإذا كان الطبري لا يتوقف مطولاً عند تهديد الله لرسوله بقطع الوحي عنه 
وبقطع نياط قلبه في الآيتين الثالثة (الإسراء: 87) والرابعة (المعراج: 8)» فإنه يفيض 
في التعليق على الآيات الثلاث من سورة الإسراء التي تتوعد الرسول بمضاعفة عذابه 
في الحياة والممات إن ساير المشركين فيما حاولوه من افتتانه عن وحي الله إلى غيره ما 
يتواء م ومعتقدهم. وفي ذلك يقول: «اختلف أهل التأويل في الفتنة التي كاد المشركون 
أن يفتنوا رسول الله (ص) عن الذي أوحى إليه الله إلى غيره» فقال بعضهم: ذلك 
الإلمام بالآلهة» لأن المشركين دعوه إلى ذلك فهك به رسول الله. ذكرُ من قال ذلك 


-يستعملها آلاف المرات - قد اكتسبت بعد المعنى الباطني الذي سيصير لها لاحقا كبديل شيعي عن كلمة «تفسير» السئية. 
ولعل ذلك ما يفسر أن الناشر الأول لتفسير الطبري» ونقصد مطبعة بولاق الأميرية (1777١ه)»‏ آثر أن يحور عنوانه إلى 
جامع البيان في تفسير القرآن. 

25٠٠١ محمد بن جرير الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» تحقيق أحمد محمد شاكرء مؤسسة الرسالة» بيروت‎ )٥( 
.٤۷۱ص‎ ٠١ج‎ 

.٩۷ص نفسه» ج257‎ )١( 
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قال: كان رسول الله (ص) يستلم الحجر الأسود» فمنعته قريش وقالوا لا ندعه حتى 
يلم بآلهتنا. فحدَّث نفسه وقال: ما عل أن ألم بها بعد أن يَدَعوني أستلم الحجرء والله 
يعلم أني لها كاره . فأبى الله فأنزل: #وَإِنْ كادُوا ليوك © . ويضيف الطبري في رواية 
أخرى عن قتادة - وهي رواية يستعيدها بحرفها الواحدي في «أسباب النزول» - أن 
«قريشا خلوا برسول الله (ص) ذات ليلة إلى الصبح يكلمونه ويفخمونه ويسوّدونه 
ونقارنو ةة .: فهمّ أن يقارفهم في بعض ما يريد ون» ثم عصمه الله فذلك قوله: «لقد 
كدت تركن إليهم شيئاً قليلاً». ويضيف في رواية ثالثة عن ابن عباس - وهي رواية 
يستعيدها أيضاً الواحدي - أن «ثقيفا كانوا قالوا للنبي (ص): يا رسول الله أجُلنا سنة 
حتى يُهدى إلى آلهتناء فإذا قبضنا الذي يُهدى لآلهتنا أخذناه ثم أسلمنا وكسرنا الآلهة. 
فهمٌّ رسول الله (ص) أن يعطيهم وأن يؤجلهم» فقال الله: «ولولا أن ثبّتناك لقد كدت 
تركن إليهم)”". ويحكي الواحدي رواية أخرى عن ابن عباس مفادها أن آية وان 
كادُوا لََفُوئكَ 4 نزلت في وفد ثقيف أتوا رسول الله (ص) فسألوا شططاً وقالوا: معنا 
باللات سنة وحرّم وادينا كما حرمت مكة شجرها وطيرها ووحشها... فإن كرهت ما 
نقول وخشيت أن تقول العرب: أعطيتهم مالم تعطناء فقل: الله أمرني بذلك... وقد هك 
رسول الله (ص) أن يعطيهم ذلك» فأنزل الله تعالى هذه الآية»”” . 


(۷) الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» ج/٠١ء‏ ص508. 

(۸) أبو الحسن الواحدي النيسابوري» أسباب النزول وبهامشه «الناسخ والمنسوخ» للشيخ هبة الله بن سلامة» طبعة عالم 
الكتب المصورة» بيروت» بلا تاريخ» ص86١7.‏ وجدير بالذكر أن نظام الدين القمي النيسابوري يقدم في تفسير غرائب 
القرآن رواية أخرى عن رواية ابن عباس هذه فيقول: إن وفد ثقيف قالوا للنبي (ص): لا ندخل في أمرك حتى تعطينا 
عو سيقن بها عن الت :لالُعشرء أي لا تؤخذ عشور أموالناء ولا نحشر ولا نجبي في صلاتناء أي لا نسجد» وکل ربا 
لنا فهو لناء وكل ربا علينا فهو موضوع » وأن معنا باللات سنة ولا نكسرها بأيدينا عند رأس الحول. .. فإذا سألتك العرب: 
لم فعلت ذلك؟ فقل إن الله أمرني به. وجاؤوا بكتابهم فكتب: باسم الله الرحمن الرحيم» هذا كتاب من محمد رسول الله 
لقف ارم روة ولا رن ولايجبون» فسكت رسول الله. ثم قالوا للكانب : اكتب ولا يجبون» والكاتب ينظر 
ال را لزن و جنات و32 تو شق اك" أي ر كو قليف قال ابن عباس: يريد حيث سكت 
عن جوابهم. قال قتادة: لما نزلت هذه الآية قال النبي (ص): «اللهم لا تكلني إلى نفسي طرفة عين» (تفسير غرائب القران 
للقمي النيسابوري. بهامش جامع البيان في تفسير القرآن. ج١٠ء‏ ص01-54). 
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ب. آيات تحذر الرسول من استباق القرآن أو استعجال الوحي أو مجرد التمني فيه: 
ولا تَمجَلْ بالُْرآن من قبل أن يُقْضَى إِلَئِكَ وَحيْهُ وَكُلْ رب زذني علا (طه: 115). 
- ولا تقول ِسَيْء إني فاعلٌ ذَلكَ عدا + إلا أن يَشَاءَ الله (الکهف: .)۲٤-۲۳‏ 
: وما أَرْسَلنَا من بلك من رَسول ولا َي إلا إذا نى أَلقَى الشَِطَانُ في أنه (الحج: 07). 

في تأويل الآية الأولى (طه: )١١5‏ يقول الطبري: «ولا تعجل يا محمد بالقرآن 
فتقرئه أصحابك أو تقرأه عليهم من قبل أن يوحى إليك بيان معانيه» فعوتب على إكتابه 
وإملائه ما كان الله ينزله عليه من كتابه مَنْ كان يُكتبه ذلك من قبل أن يبين له معانيه. 
وبنحو الذي قلنا في ذلك قال أهل التأويل... قال قتادة: ولا تعجل بالقرآن من قبل أن 
يقضى إليك وحيه» أي بيانه». 

وواضح أن هذا التأويل لا يخلو من تمحل. أولا لأن كتب السيرة وعلوم القرآن 
عع على أن ال هرل كانه وطن ابر اله علا قق م عات ر دون نا ينظ 
بيان معاني» ما أوحي إليهء ون «الوحي» خلافا لتأويل قتادة» لا يرادفه ونا 
«البيان»» وإلا لكمّت العربية عن أن تكون هي العربية. والواقع أن هناك تعليلاً آخر 
لسبب نزول الآية أكثر منطقية وواقعية معا. فقد روى عبد الله بن وهب (780١-/1910ه)‏ 
في تفسيره: «الجامع علوم القرآن» - وهو من أقدم التفاسير التي وصلتنا - عن جرير 
ابن حازم أنه قال: «سمعت الحسن البصري قال: أتت امرأة إلى رسول الله فقالت: إن 
زوجي لطم وجهيء قال: بينكم القصاصء فأنزل الله: ولا تَعْجَلْ بالْمرَآن من يل أن 
يُقَضَى إِلَئِكَ وَحْيْهُ وَقْل رَبِّ زذني علّماً» . قال: فأمسك رسول الله حتى أنزلت الآية التي 
في سورة النساء: الال امون على النسَاءِ مما فل الله يَْضَهُمْ عَلَى عض 7#" 


(9) جامع البيان في تفسير القرآن» ج۰۱۸ ص۳۸۲. 


(؛١٠)‏ عيد الله بن وهب المصري» الجامع تفسير القرآنء تحقيق ميكلوش مورانى» جامعة بون» دار الغرب الإسلامى» 
بيروت ۲۰۰۳ ج٣“‏ ص .545-5١‏ 


الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


والحال أن هذه المرأة» التي لم يسمّها الحسن البصري» والتي نزلت بشأنها آيتان 
متتاليتان من القرآن”'''» معروفة. فهي حبيبة بنت زيد (بن أبي هريرة؟)» وزوجة سعد 
ابن الربيع الذي كان من النقباء الاثني عشر. وقد روى الواحدي النيسابوري عن مقاتل 
ابن سليمان أن امرأة سعد «نشزت عليه فلطمهاء فانطلق أبوها معها إلى النبي (ص) 
فقال: أفرشْتّه كريمتي فلطمها. فقال النبي (ص): لتقتص من زوجها. وانصرفت مع أبيها 
لتقتص منه. فقال النبي (ص): ارجعواء هذا جبريل عليه السلام أتاني» وأنزل الله هذه 
الآية ال جال قَرَامُونَ عَلَى النْسَاء#» فقال رسول الله (ص): «أردنا أمراً وأراد الله غيره» 
والذي أراد خيرٌء ورفع القصاص». وفي رواية أخرى: «أردنا أمراً فأبى الله تعالى»"'. 

وإذا صح الربط بين الآيتين» فلنا أن نلاحظ أن الحكم الأول الذي أصدره الرسول 
بالاقتصاص فد فهم ولا بد على أنه حكم من عند الله لا من عند الرسول» وإلا فلا معنى 
في هذه ال حال لنزول آية ولا تَْجَلْ بِالَُْآنِ من قبل أن يُقُضَى إِلَيكَ ويه . ولكن أياما 
يكن من أمرء فإن هذه الآية تحتفظ بمدلولها كاملا من وجهة النظر التي تعنينا هناء وذلك 
بقدر ماتدل على نهي للرسول عن استباق الوحي وإصدار حكم من عنده لم يأذن به 
و 


)١١(‏ متتابعتان زمنيا ونسبياء ولكن موزعتان في المصحف العثماني بين سورة النساء وسورة طه. 

)١١(‏ الواحدي النيسابوري» أسباب النزولء مصدر آنف الذكرء ص١١١-١١١.‏ والواقع أن القصة التي يسوقهاء 
وبالأسماء التي يسميهاء لا تخلو من اضطراب . فمعلوم أن أبا هريرةء حين توفي الرسولء لم يكن له من العمر سوى نحو 
ثلاثين عاما. فكيف قيض له أن تكون له حفيدة متزوجة تقابل الرسول في حياته؟ الأرجح إذاً أن في الأمر تصحيفاء وهو ما 
يعززه كون زوجة سعد بن الربيع تسمى في تحقيق آخر لكتاب الواحدي: حبيبة بنت زيد بن أبي زهير. 

(17) يلاحظ أحد الباحثين في معرض ما أسماه «الوظيفة التأديبية للوحي» - وهي الوظيفة التي تتمثل في نزول الوحي 
اتفنيداً ‏ موقف أو رأي اعتقد الرسول صوابه؛ - أن اجتهاد الرسول؛ عندما «انتصر لحبيبة بنت زيد وأذن لها كي تقتص من 
زوجها» قد #فنّده الوحي بسرعة داعيا إلى علاقة اجتماعية يكون فيها الرجال قرّامِين على النساء». ويضيف «الواضح ههنا 
أن مجتمع الدعوة لم يكن مهيأ لقبول رأي الرسول . ذلك أن الأعراف الاجتماعية السائدة وقتئذ والنظام التراتبي الذي 
يخضع له المجتمع من جهة العلاقة بين الرجل والمرأة كانت تحول دون إعطاء الحق للمرأة في الاقتضاصضن من الرجل. وهذا ما 
يفسّر تخلي الوحي عن تصور للعلاقات الأسرية سابق لعصره» (انظر بسام الجبل» أسباب النزول» المركز الثقافي العربي» 
من إصدارات المؤسسة العربية للتحديث الفكريء بيروت ۰۲۰۰۵ ص١‏ 15. 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


وكما نهي الرسول عن استباق الوحي القرآني سنراه يُنهى أيضاً عن استعجاله. 
هذا ما يكن استنتاجه لا من المضمون المباشر للاية ۲۳ من سورة الكهف» بل من سبب 
نزولها بالأولى. فهذه الآية» التي أدرجها الطبري في باب «تأديب الله لنبيّه»» كانت 
نزلت» على ما يفيدنا ابن هشام» في حادثة امتحان وفد من قريش للرسول في ثلاث 
ما ادو ا ةق ناته أو كلها و تدان "ذلك و ع اجار افو 
أخبروهم أنهم إن سألوه عنها فأجاب فهو نبي» وإن لم يفعل فهو متقوّل». و«جاؤوا 
رسول الله فقالوا: يا محمد أخبرنا عن فتية ذهبوا في الدهر الأول قد كانت لهم قصة 
عب [- أهل الكهف]» وعن رجل كان طوّافاً قد بلغ مشارق الأرض ومغاربها [- ذي 
القرنين]» وأخبرنا عن الروح ما هي؟ قال: فقال لهم رسول الله: «أخبركم بما سألتم عنه 
غداً»... فانصرفوا عنه» فمكث رسول الله - فيما يذكرون - خمس عشرة ليلة لا يحدث 
الله إليه في ذلك وحياً ولا يأنيه جبريل» حتى أرجف أهل مكة وقالوا: وَعَدنا محمد غداً 
واليوم خمس عشرة ليلة قد أصبحنا منها لا يخبرنا بشيء ما سألناه عنه» وحتى أحرّنَ 
رسول الله مك الوحي عنه» وشقَّ عليه ما يتكلم به أهل مكة» ثم جاءه جبريل من الله عز 
وجل بسو رة أصحاب الكهف: فيها معاتبته إياه على حزنه عليهم» وخبر ما سألوه عنه من 
أمر الفتية والرجل الطواف والروح»'. 

وإنما في هذا السياق نزلت» بعد احتباس الوحي خمس عشرة ليلة» الاية 
«التأديبية» ولا تَقُواَنَ لسَيْء إِنّي قاعل ذلك عدا التي يقول الطبري في تأويلها: "هذا 
تأديب من الله عر ذكره لنبيّه (ص) أن لا يجزم على ما يحدث من الأمور أنه كائن لا 
جال بيوعلجه سا اللاي يوني أن تعمل قن غد اة[ وغر دا و عم يتحت 
من الأمور التي لم يأته من الله بها تنزيل» فقال: ولا تََوآَنَ4 يا محمد #إلِشَيْءِ إني 
)١(‏ ابن هشام المعافري» السيرة النبويةء تحقيق سعيد محمد اللحام» دار الفكرء بيروت 2٠٠١١‏ ج۱» ص١77.‏ وجدير 


بالذ كر أن آية الروح لم تردء خلافا لما يذكر ابن هشام» في سورة الكهف» بل في سورة الإإسراءء وهذا على الأقل حسب 
ترتيب الآيات والسور في المصحف العثماني . 
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فاعلٌ ذلك عدا كما قلت لهؤلاء الذين سألوك عن أمر أصحاب الكهف. المسائل التي 
سألوك عنها: سأخبركم عنها غدأ)* , 

ودوماً في السياق نفسه يضيف ابن هشام على لسان أستاذه ابن إسحاق: قذ كر 
أن رسول الله (ص) قال لجبريل حين جاءه: «لقد احتبست عني يا جبريل حتى سوت 
ظناء فقال له جبريل: وما رل إلا بأَمْر ربك (مريم: 75)» وما يختصره ابن هشام 
يتوسع فيه الطبري بإيراده للآية عدة روايات» فيقول: «ذكر أن هذه الآية نزلت من أجل 
استبطاء رسول الله (ص) جبرائيل بالوحي... حدثنا... عن ابن عباس أن محمدا قال 
لجبرائيل ما يمنعك أن تزورنا أكثر تماتزورناء فنزلت هذه الآية... وعن قتادة قال: احتبس 
جبرائيل في بعض الوحي فقال نبي الله (ص): ما جئت حتى اشتقت إليك» فقال له 
جبرائيل: وما نتنزل إلا بأمر ربك... وعن مجاهد قال: لبث جبرائيل عن محمد اثنتي 
عشرة ليلة ويقولون: قلى» فلما جاءه قال: أي جبرائيل» لقد رت [= تأخرت] علي حتى 
ظن المشركون كل ظنٌ» فنزلت... وعن الضحاك: احتبس جبرائيل عن نبي الله (ص) 
حتى تكلم في ذلك المشركون واشتدٌ ذلك على نبي الله فأناه جبرائيل فقال: اشتدٌ عليك 
احتباسنا عنك» وتكلم في ذلك المشركون» وإنما آنا عبد الله ورسوله» إذا أمرني بأمر 
أطعته» وما نتنزل إلا بأمر ربك». ويخلص الطبري من كل هذه الروايات إلى أن تأويل 
كلام جبريل هو: «لا تستبطئنا يا محمد في تخلفنا عنك» فإنا لا نتنزل من السماء إلى 
الأرض إلا بأمر ربك لنا بالنزول إليها. .. بيده ذلك كله [- أمر الدنيا والآخرة] وهو مالكه 
ومصرّفه. لا يلك ذلك غيره» فليس لنا أن نحدث في سلطانه أمرأ إلا بأمره إيانا به»”". 

وبديهي أن هذا اللوم الموجّه إلى الرسول على استعجاله الوحي أو استبطائه 
اا ماغل مواق ادراق أخرى له ماوق لأا د لبس هن شأنه الأ أن 
يعزز مصداقيته في إسناد نبوّته إلى وحي إلهي. ولقد كان معروف الرصافي لاحظ 


(15) الطبري» ج۰۱۷ ص٥٤٦‏ . 


. ۲۲٥٣ص نفسه» ج۰۱۸‎ )١5( 
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قاعلٌ ذلك عدا كما قلت لهؤلاء الذين سألوك عن أمر أصحاب الكهف. المسائل التي 
سألوك عنها: سأخبركم هادا . 

ودوماً في السياق نفسه يضيف ابن هشام على لسان أستاذه ابن إسحاق: اقل كر 
أن رسول الله (ص) قال لجبريل حين جاءه: القد احتبست عني يا جبريل حتى سوت 
ظناًء فقال له جبريل: وما رل إلا بر رَبْكَ4 (مريم: 14): وما يختصره ابن هشام 
يتوسع فيه الطبري بإيراده للآية عدة روايات» فيقول: «ذكر أن هذه الآية نزلت من أجل 
استبطاء رسول الله (ص) جبرائيل بالوحي... حدثنا... عن ابن عباس أن محمداً قال 
لجبرائيل ما يمنعك أن تزورنا أكثر مماتزورناء فنزلت هذه الآية... وعن قتادة قال: احتبس 
جبرائيل في بعض الوحي فقال نبي الله (ص): ما جئت حتى اشتقت إليك» فقال له 
جبرائيل: وما نتنزل إلا بأمر ربك... وعن مجاهد قال: لبث جبرائيل عن محمد اثنتي 
عشرة ليلة ويقولون: قلى» فلما جاءه قال: أي جبرائيل» لقد رِنْتَ [- تأخرت] علي حتى 
ظن المشركون كل ظنٌ» فنزلت... وعن الضحاك: احتبس جبرائيل عن نبي الله (ص) 
حتى تكلم في ذلك المشركون واشتدٌ ذلك على نبي الله فأناه جبرائيل فقال: اشتدٌ عليك 
احتباسنا عنك» وتكلم في ذلك المشركونء وإثما آنا عبد الله ورسولههء إذا أمرني بأمر 
أطعته» وما نتنزل إلا بأمر ربك». ويخلص الطبري من كل هذه الروايات إلى أن تأويل 
كلام جبريل هو: "لا تستبطئنا يا محمد في تخلفنا عنكء فإنّا لا نتنزل من السماء إلى 
الأرض إلا بأمر ربك لنابالنزول إليها... بيده ذلك كله [- أمر الدنيا والآخرة] وهو مالكه 
ومصرّفه؛ لا بيلك ذلك غيره» فليس لنا أن نحدث في سلطانه أمرا إلا بأمره إياناابه»”" . 

وبديهي أن هذا اللوم الموجّه إلى الرسول على استعجاله الوحي أو استبطائه 
اا كينا فلن مر تقب ارات اجى :كه سق اهنا ذا لسن م ادان 
يعزز مصداقيته في إسناد نبوّته إلى وحي إلهي. ولقد كان معروف الرصافي لاحظ 


)226 الطبري» ج۱۷« ص٥٤٦1‏ . 


. ۲۲٣ص نفسه» ج۰1۸‎ )١5( 
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بمنتهى السداد في دراسته الرائدة والابتداعية عن ١الشخصية‏ المحمدية» أن نزول 
الوحي في تقريع النبي» وبخلاف ما أراده واشتهاه» ليس من شأنه إلا «حمل القوم على 
تقوية إيمانهم بأن القرآن وحي من الله وليس من عنده»". ولكن مايصدق على استباق 
الوحي أو استبطائه لا يصدق على التمني والزيادة فيه. فالمخر ج في الحالة الأولى يبقى 
إلهياء ولو أخذ شكل لوم وتقريع . أما في الحالة الثانية فمخرجه شيطاني. وتلك هي قصة 
الآيات الشيطانية المشهورة . 


لقد كتب الطبري صفحات طوالا وحكى بضع عشر رواية في تعليل سبب نزول 
الآية ”0 من سورة الحج: وما أَرْسَلَنَا م قَبْلكَ مِنْ رَسُولٍ ولا ني إلا إِذَا نى ألْقَى 
التيِطَانُ في أنه قيس الله ما قى الّيِطَانُ م بكم الله آياته وَالله عَليمٌ حكية 4 . ولكن 
aT‏ اختصارها في صيغة جامعة نوردها هنا كما هي: «قال المفسرون 
لا ری رسول الله لان قومه عنه» وشقٌّ عليه ما رأى من مباعدتهم عما جاءهم به» 
َنى في نفسه أن يأتيه من الله تعالى ما يقارب بينه وبين قومه» وذلك الحرصه على إيمانهم . 
فجلس ذات يوم في ناد من أندية قريش كثير أهله» وأحبٌ يومئذ أن لا يأنيه من الله تعالى 
شيء ينفر عنه» وتَنَّى ذلك» فأنزل الله تعالى سورة وَالنَجم إِذَا هَوَى 4» فقرأها رسول 
الله (ص) حتى إذا بلغ رمم اللات وَالْعرّى > وَمََاة الله الى » ألقى الشيطان 
على لسانه لما كان يحدّث به نفسه وتهناه©: #ثلك الغرانيق العلى وإن شفاعتها لترتجى». 
فلما سمعت قريش ذلك فرحواء ومضى رسول الله (ص) في قراءته فقراً السورة كلها 
وسجد في آخر السورة» فسجد المسلمون بسجوده وسجد جميع من في المسجد من 
المشركين» فلم يبق في المسجد مؤمن ولا كافر إلا سجد... وتفرقت قريش وقد سرهم ما 
سمعواء وقالوا قد ذكر محمد آلهتنا بأحسن الذكرء وقالوا لقد عرفنا أن الله يحيي ويميت 


(۱۷) معروف الرصافى » الشخصية المحمدية أو حل اللغز المقدس» منشورات الجمل. كولن ۲“ ص٤۱٤‏ . ونحن 
نصف هذه الدراسة بأنها «ابتداعية» بكلا معنيّي الكلمة: الإبداع والبدعة معا. 


(۱۸) وفى الكشاف للزمخشري أن الشيطان (وسوس إليه... فسبقه لسانه على سبيل السهو والغلط ». 


18 


ويخلق ويرزقء لكن آلهتنا هذه تشفع لناعنده. فلما أمسى رسول الله (ص) أتاه جبريل 
عليه السلام فقال: : ماذا صنعت؟ تلوت على الناس ما لم أتك به عن الله سبحانه» وقلت 
مالم الك "قهز ف وسول الله (ضى ) عدن ا واف اوا کیا 
فأنزل الله تعالى هذه الآية . فقالت قريش: ندم محمد عليه السلام على ما ذكر من منزلة 
آلهتنا عند الله فازدادوا شرا إلى ما كانوا عليه»”" . 


وبديهي أن قصة الآيات الشيطانية تطرح » خار ج النطاق الذي نحن بصدده هناء 
إشكالات خطيرة من منظور لاهوت الوحى. ولكن هذه الإشكاللات جرى استبعادهاء 
طبقاً لآلية معهودة من آيات الدفاع» إلى مجال اللامفكر به”"؛ هذا إن لم تُنْفَ من 
أساسها نظير ما فعل ابن خزية الذي قال إن القصة كلها من "وضع الزناد قة). والإمام 
البيهقى الذي قال إن «القصة غير ثابتة من جهة النقل»» إذ لو ثبت أن الشيطان ألقى فى 
مسمع الرسول لترتب على ذلك «زوال الأمان عن الشرع»"". 
: ليَسْأنُونكَ عن الأهلة فل هي مَوَاقِيتُ للنّاس وَالَجٌ © (البقرة :1). 
- 5يَسْألُوئك مَاذًا تفقوت فل ما انق من حير قَللوَالدَين َالأَهْرَبينَ وَالْيَامَى وَامَسَاكين 

وَابْن السّبيل# (البقرة: .)٠٠١‏ 

- 8يَسْألُوئكَ عن الشَّهْر ارام قتال فيه فل قتال فيه كبر (البقرة: ۲۱۷). 


(19) في رواية إضافية عن لقاء المعاتبة بين جبريل ومحمد يقول الواحدي: «جاء جبريل عليه السلام إلى رسول الله (ص) 
وقال: اعرض علي كلام الله» فلما عرض عليه فقال: أما هذا فلم آتك بهء هذا من الشيطان». 

(۲۰) الواحدي النيسابوري؛ أسباب النزول» ص 777-١17١‏ 

(١؟)‏ من هنا كانت قوة الصدمة التي أحدثها في آخر القرن العشرين صدور رواية الآيات الشيطانية لسلمان رشدي. 
(۲۲) نظام الدين القمي النيسابوري» تفسير غرائب القرآن ورغائب الفرقان. تحقيق زكريا عميران» ج١٠.‏ ص٥١٠٠‏ . ولا 
شك أن استنتا ج البيهقي كان سيكون في محله منطقياً لولا أن عدم ثبوت القصة لا يلغي ثبوت الآية التي تؤكد أن ما من 
رسول تمنى إلا «ألقى الشيطان في أمنيته». 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


شالوك عن لمر ويسر قُلْ فيهما نم كبير وَمنَافعُ ناس 4 (البقرة: 19؟). 
شالوك مادا ينون قل العفو (البقرة: 519). 

قۆيشالوتڭ عن مى قل إضلاح لَهُمْ خي (البقرة: .)۲۲١‏ 

ل يَسْألُونكَ عن المحيض فل هُوَ ای (البقرة: ۲۲۲). 

شالوك ماد 1 له 0 که الصَيبَاتٌ 4 (المائدة: .)٤‏ 


ص 


عي 


ليَسَأنُونَتَ عن السّاعَة يان مُْسَاهَا فل إا علْمُهَا عند رَئّي 4 (الأعراف: 1417). 


« يشألوتك كاك حف عَنْهَا فل إا علْمُهَا عنْدَ الله (الأعراف: 1417) 


#يسَألُوئكَ عن الأتقَال قل الأثقَال لله وَالوَسُول» (الأنفال: )١‏ 
«يُشألوتك عَنٍ الوح قل الوح من أمْر ري (الإسراء: 85). 
«يَسْألُوتَك عَنْ ذي الْقَونَين : ل سانو عَلَيِكمْ منهُ ذ كرا (الكهف: (AT‏ 
شالوك عن الجبّال فَفلْ يسمي ري شف (طه: )٠١6‏ 

إن هذه الصيغة: (وَيَسْأَلونَكٌ... فل التي تتكرر في سورة البقرة وحدها سبع 
مرات» وفي سائر القرآن أربع عشرة مرة (بل ست عشرة مرة إذا أضفنا الآيتين ٠۲۷‏ 
و١۱۷‏ من سورة النساء: #وَيَسْتَفْبُوتكَ في النْسَاءِ قل الله يفتيكمْ فيهنّ 4 و يشتفتوتك 
قل الله يُفْتيكمْ في الكلالة4)» هذه الصيغة لا تدع مجالاً للشك في أن الرسول لم يكن 
قاتلا بر مافورا الول ار بالا رل الأ أن يقال ل ول بحب عر الال أن يات 
عنه» وأن بين السؤال والجواب فاصلا زمنياً هو الزمن الذي يستغرقه الوحي لينزل» 
وأن هذا الزمن قد يمتد فى بعض الحالات إلى خمس عشرة ليلة كما رأينا فى الإجابة 
عن المسائل الثلاث: فتية الكهف وذي القرنين وماهية الروح. ولنلاحظ هنا أن الرسول 
كان منهيًا عن الإجابة ليس فقط عن المسائل الأخروية الجليلة مثل الروح وعلم الساعةء 


0 


بل كذلك حتى عن المسائل الدنيوية الدقيقة مثل المحيض والغنائم والصدقات. ولسان 
حال الرسول في كل ذلك» كما يقوّله القرآن في ثلاث آيات على التوالي: إن ايع إلا 
ما يُوحَى إِلَي 4 (الأنعام: »٠١‏ ويونس: ١٠ء‏ والأحقاف: 4)» أو كما يقوّله الطبري: اما 
لي علم إلا ما لمق الله“ أو كما يقوّله ابن حيان: (إنما أنا متبع ما أوحى الله تعالى» 
غير شارع شيئاً من جهتي» ولا أعلم ما وراء هذه الجدار إلا أن يعلمني ربي)9". 

وبالإضافة إلى هذه الآيات الصريحة التي تكفٌ يد الرسول عن التشريع حتى في 
أبسط الأمورء وتقيّده تقييداً مطلقا بسلطة الوحي» ولا تترك له من مبادرة إلا الامتثال لم 
يوحى به إليه من دون أن يخرج عنه «قيد شبر»”*"» فإن هناك آيات أخرى يستبان من 
أسباب نزولها أن الرسول كان يعلق الحكم أو يمتنع عن اتخاذ موقف ويوقف التنفيذ 
بانتظار نزولها حتى يتبين له «الخيط الأبيض من الخيط الأسود)””" . 

من هذه الآيات الآية ۷ من سورة النساء: لجال تَصيبٌ مما ترك الوَالدَان 
َالَفرَبُونَ وَلِلنْسَاءٍ تصيبٌ € . فقد قال المفسرون إن أوس بن ثابت الأنصاري توفي وترك 
امرأة يقال لها أم كحَّة وثلاث بنات له منهاء فقام رجلان هما ابناعم الميت ووصيّاه يقال 
لهما سويد وعرفجة» فأخذا ماله ولم يعطيا امرأته شيا ولا بناته» وكانوا في الجاهلية لا 
ورن لساك و الصو ون كان 3 قرا قا ور ن الرچال الکار وكاتوا يقر ون 
يُعطى إلا من قاتل على ظهر الخيل وحاز الغنيمة» فجاءت أم كحة إلى رسول الله (ص) 
فقالت: يا رسول الله إن أوس بن ثابت مات وترك على بنات وأنا امرأة» وليس عندي 


. ۱۳٣ص الطبري» ج۰1۸‎ )٣( 

(۲) ابن حيان الأندلسي» التفسير الكبير المسمّى ب البحر المحيط» طبعة مكتبة النصر الحديثة المصورة» الرياض بلا 
تاريخ» ج٤‏ ص ۱۳٤-۱۳۳‏ 

(15) التعبير هو لابن كثير الدمشقي في تفسيره المشهور باسم تفسير ابن كثير» تحقيق سامي محمد سلامة» دار طيبة» ط 1 
الرياض 21959 اج ص۹٣۲‏ . 

)۲١(‏ حتى إن البخاري نفسه» وهو من كبار من أسهموا في التحول من الإسلام القرآني إلى الإسلام السئي» اضطر إلى أن 
يفرد من صحيحه باباء هو الباب التاسع من كتاب الاعتصام بالكتاب والسنةء ترجمه كما يلي: اباب ما كان النبي (ص) 
يُسأل مما لم ينزل عليه الوحي» فيقول: «لا أدري»» أو لم يجب حتى ينزل عليه الوحي. ولم يقل برأي ولا قياس». 


۲١ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


ما أنفق عليهن» وقد ترك أبوهن مالا حسناً وهو عند سويد وعرفجة» لم يعطياني ولا 
بناته من المال شيئاً وهنّ فى حجريء ولا يطعماننى ولا يسقيانني ولا يرفعان لهنٌ رأساً. 
e‏ الله کک ا N‏ 
فانصرفواء فأنزل الله تعالى هذه eas‏ 

ولد ا توراه الر اردق فى ا فعلى إثر استشهاد سعد بن 
3 يميه حدس سي 
ا ا 0 
إلي إذا رجعتٌ. فلما رجع رسول الله (ص) إلى بيته جلس على بابه وجلسنا معه» فأخذ 
: 
مثل الجمان. فقال: علي بامرأة سعد... وبعث رجلا إلى بلحارث بن الخزرج (أخي 
سعد بن الربيع )» فأتى وهو متعب» فقال رسول الله (ص): ادفع إلى بنات أخيك ثلثي ما 
ترك أخوك... وادفع إلى زوجة أخيك الثمن» وشانك وسار ما اك 

وفي السياق نفسه يندرج حكم الكلالة الذي طالما أحدث لغطأ في صفوف 
الفقهاء”'". فقد روى مسلم في صحيحه أن الرسول عاد جابر بن عبد الله في مرضه»› 
فسأله: «يا رسول الله كيف أقضي في مالي؟ فلم يرد على شيئاً حتى نزلت آية الميراث: 
(/70) الواحديء أسباب النزول» ص7١٠.‏ 
(18) المقصود هنا نزول آية الميراث: ليُوصِيكُمْ الله في ألا دكم للذَّكرٍ ميل حط الأتتيين بإ كن نساءً قوق انين لَه تنا ما 
رل (النساء: .)١١‏ ّ 
(۲۹) الواقديء كتاب المغازي» تحقيق مارسدن جونس» طبعة عالم الكتب المصورة عن طبعة جامعة أوكسفورد. لندن 
1ء بیروت» بلا تاريخ» ج۰۱ ص١ .1١‏ 
)۳١(‏ وفي صفوف الصحابة من قبلهم. فقد روى مسلم أن اعمر بن الخطاب خطب يوم الجمعة» فذكر نبي الله (ص)» وذكر 
أبا بكر» ثم قال: إني لا أدع بعدي شيئا أهمٌ من الكلالة. ما راجعت رسول الله في شيء ما راجعته في الكلالة» وما أغلظ لي 


۲۲ 





الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


يَستَفتو نك قل الله فيك في الكلالّة4 (النساء: 27017. وإزاء الالتباس الذي 
أحاط بتأويل هذه اآية؛ التي يقال إنها آخرما نزل من القرآن؛ رفض الرسول نفسه أن 
يلي براي . فحين سئل عن الكلالة توة قف قف وقال للسائل: «هذا ما أوتيت» وليك ازيدك 


حو ازا“ 


ومن الآيات الأخرى التي علّق الرسول الحكم بصددها بانتظار نزول الوحي الآية 
E‏ البقرة: #الطلاق مَنَانَ 4 ص ييه الله أن 
ا تفا مات رة أو أكثر إذا ارتجعها قبل أن تنة تنقضي عدّتهاء حتى قال رجل 
لامرأته: والله لا أطلقك فتبيني مني ولا آويك إلي؛ فقالت: رك ذاك © قال: أطلقك. 
وكلما قاربت عدَّتك أن تنقضي ارتجعتك ثم أطلّقك وأفعل ذلك. فشكت المرأة ذلك إلى 

عائشة» فذكرت ذلك عائشة لرسول الله (ص)»؛ فسكت فلم يقل شيئاً حتى نزل القرآن: 
«الطلاق مان4 . 

وداي ال سول اعا الك فى كك اا ار بل امن در ل اند كز 
جميع كتب التفسير ومسانيد الحديث بانتظار نزول الآية 777 من سورة البقرة. في 
ذلك يروي الطبري عن ابن عباس أنه قال: «جاء عمر بن الخطاب إلى النبي (ص) فقال: 
EE E NE‏ عام الل كال :اقلم 
برد عليه شيثاً [حتى] أوحى الله إلى رسول الله (ص) هذه الآية: سا که خوت که 
انوا 09> اى شمن ). 


)۳1( مسلم بن الحجاج» صحيح مسلمء نحقيق محمد جواد عبد الباقى» دار إحياء التراث العربى» بیروت» ج۳ 
ص 177 » الحديث رقم 1111. 


(؟7) ابن قتيبة» تأويل مختلف الحديث. صححه محمد زهري النجار» طب طبعة دار الجيل المصورة؛ بيروت ۱۹۷۳ء ص۱۹۸ . 
والكلالةء إجمالاء أن يموت الرجل أو المرأة تلح لينا ولد د N‏ . والكلمة على ما يبدو سريانية الأصل. 

(TT)‏ أبو عمر نادي الأزهري» المقبول من أسباب النزولء نقلاً عن خليل عبد الكريم: النص المؤسس ومجتمعه. دار مصر 
المحروسة» ط۲ القاهرة ٠٠٠٠٤‏ السفر الأول» ص۷۳٠.‏ 


.٤٠۲ص‎ »٤ج الطبري»‎ )۳٤( 


۲۳ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


وكذلك الشأن في آية إن الْحَسَئَات يُذْهبْنَ السات (هود: .)١١4‏ فقد «قال 
المفسرون: نزلت في أبي اليسر عمر بن غرية الأنصاري. كان يبيع التمرء فأنته امرأة 
فأعجبته» فقال لها إن في البيت أجود من هذا. فذهب بها إلى بيته» فضمّها إلى نفسه 
وقبّلها وأصاب منها كل ما يصيب الرجل من زوجته سوى الجماع . ثم ندم» فأنى رسول 
الله (ص) فأخبره بما فعل» فقال: انتظر مر ربي. فلما صلی صلاة العصر نزلت» فقال: 
نعم» اذهب فإنها كفارة لما عملت. فقيل له: هذا له خاصة أم للناس عامة؟ فقال: بل 
للناس عامة”*"). 


وتقدم لنا الآية 40 من سورة النساء: فإلا يشتوي الْقَاعِدُونَ من ومين َ ير أولي 
الصَرَرِ وَاجَاهِدُونَ في سَبيل الله مثالاً على انتظار الرسول للوحي ليستكمل الحكم. 
فقد روى ابن سعد في طبقاته عن زيد , بن ثابت أنه قال: كنت إلى جنب رسول الله 
(ص)» فغشيته السكينة» فوقعت فخذه على فخذي فما وجدت شيعا أثقل من فخذ 
رسول الله (ص). ثم سُرّي عنه فقال: اكتب يا زيد» فكتبت في كتف: "لا يستوي 
القاعدون من المؤمنين والمجاهدون في سبيل الله». فقام عمرو بن أم مکتوم» وكان 
أعمىء لما سمع فضيلة المجاهدين» فقال: يا رسول الله فكيف بن لا يستطيع الجهاد؟ 
فما انقضى كلامه حتى غشيت رسول الله (ص) السكينة» فوقعت فخذه على فخذي» 
فوجدت من ثقلها ما وجدت في المرة الأولى» ثم سُرّي عنه فقال: اقرا يا زيدء فقرأت: 
«لا يَسْتَوي الْقَاعدُونَ من المؤّمنينَ » فقال: : اكتب ع ير آولي الور ر#”"". وفي رواية 
أخرى عن زيد بن ثابت أيضاً أنه حين كتب بين يدي النبي - وابن مكتوم حاضر -: 
لا يستوي القاعدون من المؤمنين والمجاهدون» قال ابن مكتوم: «يا رسول الله قد أنزل 
الله تعالى في فضل الجهاد ما أنزل» وأنا رجل ضرير» فهل لي من رخصة؟ فقال النبي 
(ص): لا أدري. قال زيد: وقلمي رطب ما جف حتى غشي النبي (ص) الوحي ووقع 


(۳۵) غرائب القرآن» مصدر آنف الذكر» ج۷» ص٤١٠٠-١٠٠.‏ 
)۳( ابن سعد» الطبقات الكبرى» دار صادر» بيروت» بلا تاريخء اج ص۲۱۱ . 


۲٤ 


الله والرسول: الشارع والمشرع له 


بوعل لی ج ادت دو من ف ال وی قد على عن لقال الى اک 
ريد عير أولي الضرّر4”". 

وتقد م لنا آية لا إكرَاة في الذين) (البقرة: 107) مثالا آخر على سكوت النبي 
ريثما ينزل الوحي. فقد ذكر الطبري عن ابن عباس أن الآية «نزلت في رجل من الأنصار 
يقال له الحصين كان له ابنان نصرانيان» وكان هو رجلاً مسلماً. فقال للنبي (ص) ألا 
أستكرههما فإنهما قد أبيا إلا النصرانية؟ فأنزل الله فيه ذلك». والرواية التالية التي يسوقها 
الطبري على لسان ابن جبير أفصح دلالة بعد على سكوت الرسول بانتظار نطق الوحي . 
فقد سئل ابن جبير عن قوله: لا إكرَاةَ في الدين€ فقال: «نزلت هذه الآية في الأنصار 
[إذ] كانت المرأة في الجاهلية تنذر إن 5 ولداً أن تجعله في اليهود تلتمس بذلك 
طول بقائه» فجاء الإسلام وفيهم منهم» فلما أجليت النضير قالوا: يا رسول الله أبناؤنا 
وإخواننا فيهم» قال: فسكت عنهم رسول الله (ص)» فأنزل الله تعالى ذكره: لا إكرّاة 
في الدّين قَدْ تم الوَشْدُ منَ الْعَيّْ 4 . قال: فقال رسول الله (ص): قد خيّر أصحابكم» فإن 
قازر لو اك وإن اختاروهم فهم منهم. قال: فأجلوهم معهه”"». 

وتقدم لنا الآية 7١1/‏ من سورة البقرة: 9يَسْألُوئكَ عَن اسه ارام قتال فيه قل 
قال فيه كبير) (يقصد: قتال فيه إثم كبير) مثالا بليغاً آخر على تعليق الرسول للحكم؛ 
أو بالأحرى على وقف للتنفيذ» بانتظار نزول الوحي. ففضلاً عن أن الآية تضكّنت؛ كما 
سبق البيان» تعليقاً للجواب عن سؤال السائلين بانتظار نزولها وصدور الأمر بالجواب» 
فقد تضمنت أيضا إذناً بإجراء الحكم في غنائم القتال الذي أباحته في الشهر الحرام» 
وإن بقدر ما من التأثيم. فقد روى ابن هشام أن الرسول بعث سرية من تسعة أنفار على 
رأسها عبد الله بن جحش لرصد تحركات قريش. ومع أن تعليماته كانت تقضي بالرصد 
لا بالقتال» ومع أن الليلة الأولى من الشهر الحرام - أي رجب - كانت قد دخلت» فقد 


(۳۷) تفسير الألوسي المعروف ب روح المعاني» دار إحياء التراث العربي» بيروت» ج٥»‏ ص١١٠.‏ 
(A)‏ الطبري» ج ۵» ص١٠‏ 4. 
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بادرت السرية إلى مهاجمة قافلة لقريش تتألف من أربعة رجال فقتلوا قائدهاء وأسروا 
اثنين واستولوا على العير وما تحمله. «فلما قدموا على رسول الله (ص) في المدينة» 
قال ما أمرتكم بالقتال في الشهر الحرام». فوقف العير والأسيرين» وأبى أن يأخذ من 
ذلك شيئاً. فلما قال ذلك رسول الله سقط في أيدي القوم» وظنوا أنهم قد هلكواء 
وعنّفهم إخوانهم المسلمون فيما صنعواء وقالت قريش: قد استحل محمد وأصحابه 
الشهر الحرام» وسفكوا فيه الدم» وأخذوا فيه الأموال» وأسروا فيه الرجال... فلما 
أكثر الناس في ذلك أنزل الله على رسوله: ليَسْألُوئَ عن الشّهْر ارام قال فيه قل قال 
فيه ير وص عن سبل الله فر به والشجد لرام شرا أله من كبر عند اله وال 
أكبرُ مِنَ اَل . فلما نزل القرآن بهذا الأمر وفرَّج الله تعالى عن المسلمين ما كانوا فيه 
من الشفق [- الخو ف]» قبض رسول الله (ص) العير والأسيرين""». 

لكن أشهر ما علق الرسول من حكم بانتظار نزول القرآن هو الحكم ببراءة زوجه 
عائشة فيما اشتهر في كتب السيرة والتفسير ب «حديث الإفك». فتحت عنوان «خبر 
الإفك في غزوة بني المصطلق» أوردت السيرة الهشامية» نقلاً عن ابن إسحاق» أوسع 
رواية وأدقها تفصيلاً لحديث الإفك الذي نزلت فيه اثنتا عشرة آية من سورة النور. 
وخلاصة الخبر أنه كان من عادة الرسول إذا أراد سفرا أو غزواً أن يقرع بين نسائه 
فأيتهن خر ج سهمها خر ج بها معه. فلما كانت غزوة بني المصطلق في سنة ست للهجرة 
أقرع بين نسائه» فخرج سهم عائشة. فلما انتهت الغزوة وقفل الرسول راجعاًء نزل 
منزلا قريباً من المدينة فبات فيه ليلته. واتفق أنه لما هت القافلة بالارتحال عند الصباح 
خرجت عائشة لبعض حاجتهاء فلما فرغت انسل من عنقها عقدها. فلما التمسته في 


(۳۹) ابن هشام» السيرة النبوية» ج۲٠‏ ص .١15١‏ هذا وحاولت بعض الروايات تبرير ما حدث بأن سرية عبد الله بن جحش 
هاجمت القافلة القرشية وقتلت وأسرت وغنمت لا في أول ليلة من رجب» بل في آخر ليلة من جمادى. ولكن الآية القرانية 
نفسها تجزم بأن القتال كان في الشهر الحرام» فضلاً عن أنها تبيحه بقولها للمسلمين كما يشرح ابن هشام: إن كنتم قتلتم 
في الشهر الحرام فقد صد وكم عن سبيل الله مع الكفر به» وعن المسجد الحرام» وإخراجكم منه أنتم وأهله أكبر عند الله من 
قتل من قتلتم منهم؟. 
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عنقها ولم تجده تحركت القافلة ورجعت إلى المكان الذي قضت فيه حاجتهاء فوجدته. 
وفي أثناء ذلك حمل القوم هودجهاء وكانوا يظنون أنها فيه» وارتحلوا. ولا آبت إلى 
المسكرواي بزاؤيوابا ولأ بيعي اتلك ريدباها راع معت في مكانها اللا بي 
نفسها إنها متى افتقدت رُجع إليها. وات فى الامشوان ين الل الي كان تات مر 
الآخر عن العسكر لبعض حاجته» فلما رآها - وكان يراها قبل أن يُضرب على النساء 
الات دا قرها هي اطا مه نط العسكري قله ركه ور اوها راك ي 
انطلقت ألسنة بعضهم و«قال أهل الإفك ما قالوا» بد ون أن تدري عائشة نفسها بما قالوه . 
ولا انتهى الحديث إلى الرسول انقلب لطفه المعتاد معها جفاء حتى امتنع عن عيادتها في 
وعكة أصابتها. فلما رأت ما رأته من جفاته لها استأذنته بالانتقال إلى بيت أبويها لتتولى 
أمها - أم رومان - تمريضها . ولم تنقه من وجعها إلا بعد بضع وعشرين ليلة . وفي أثناء 
ذلك كانت أقاويل الناس في المدينة قد تكاثرت» ولا سيما أن حمنة بنت جحش» أخت 
زينب بنت جحش زوجة الرسول التي كانت تنافس عائشة في المنزلة عنده» «أشاعت 
من ذلك ما أشاعت» مضادّة منها لأختها. وكان ممن تقوّل علا أرقا شاعر الإسلام 
الأول حسّان بن ثابت. ولم يقف الأمر عند حد التقوّل» بل تعدّاه إلى حد الفتنة» إذ 
تبادل كل من الأوس والخزر ج الاتهامات «حتى كاد يقع بين هذين الحيين شر». وإزاء 
تفاقم الموقف هذا لم يجد الرسول بدأ من أن يستشير بعض صحابته» ومنهم عمر بن 
الخطاب وأسامة بن زيد وعلي بن أبي طالب. وعلى عكس الأوَّلِين أشار عليه الأخير 
بطل عائشة فاب قيا رسو ل الله إن النساء لكين وإنك لعاهو هال أن ق . 
وتتابع عائشة نفسها هنا الرواية فتقول: «ثم دخل علىّ رسول الله (ص) وعندي أبواي؛ 
وعندي امرأة من الأنصار» وأنا أبكي وهي تبكي معي» فجلس فحمد الله وأثنى عليه 
ثم قال: ايا عائشة» إنه قد كان ما بلغك من قول الناس» فاتقي الله فإن كنت قارفت سو ءا 


(40) إذا صخت هذه القصة فستكون هذه مقدمة أولى لما سيّعرف في تاريخ الصدر الأول ب «حرب الجمل»: فهي د خلنا 
إلى ما قبل تاريخ العداء الشرس بين على وعائشة. 
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ما يقول الناس فتوبى إلى الله فإن الله يقبل التوبة من عباده»)*'*'. قالت: فوالله ماهو إلا 
أن قال لي ذلكء فَقَلّص دمعي حتى ما أحسٌ منه شيئاء وانتظرت أبويّ أن يجيبا عني 
E‏ قالت: وأيم الله لأنا كنت أحقرٌ في نفسي وأصغر شأناً من 
لجر فس ارا اقراياي ا e. aS‏ 
ماعو سي ري 0 
تجيبان رسول الله (ص)؟» قالت: فقالا: والله ماندري بماذا نجيبه. قالت: والله لا أعلم أهل 

بيت دخل عليهم ما دخل على آل أبي بكر في تلك الأيام . .. قالت: فوالله مابرح رسول 
o‏ ا 
من أدم تحت رأسه. فأما أنا حين رأيت من ذلك ما رأيت فوالله ما فزعت ولا باليت» 
فقد عرّفت أنى منه بريئة وأن الله عز وجل غير ظالمى. وأما أبواي فوالذي نفس عائشة 
بيده ما سُرّي عن رسول الله (ص) حتى ظننت لتَخرّجَنّ أنفسهما فرقا من أن يأنتي من 
الله تحقيق ما قال الناس. قالت: ثم سرّي عن رسول الله (ص) فجلسء وإنه ليتحدّر منه 

و 
مثل الجمان [= مثل حبات اللؤلوْ] في يوم شات» فجعل يسح العرق عن جبينه ويقول: 
«أبشري يا عائشةء فقد أنزل الله براءتك)... ثم خر ج إلى الناس فُخطبهم وتلا عليهم ما 
أنزل الله عليه من القرآن في ذلك» ثم أمر بمشطح بن أثاثة وحسّان بن ثابت وحمنة بنت 
جحش - وكانوا من أفصح بالفاحشة - فضربوا حدهم»“. 
ولكن حتى بعد أن حسم «خبر الإفك» على هذا النحو بتدخل إلهي» فإن القصة 

لم تنته. فالرسول أقام الح على الثلاثة وجب الآية التي نزلت عليه في ذلك اليوم: 
لوَالَِّينَ َمُونَ المخصتات تم لم ياوا بأبعة شْهدَاءَ َاجلدُوهُمْ كَمَانينَ جَلَدة ة ولا موا لَه 
)٤1(‏ في رواية موازية يسوقها البخاري أن الرسولء الذي «لبث شهراً لا يوحى إليه» في هذا الشأن» قال لعائشة بعد طول 
انقطاع عنها: «أما بعد يا عائشة» فإنه بلغني عنك كذا وكذاء فإن كنت بريئة فسيبرئك الله» وإن كنت ألممت بذنب فاستغفري 
الله وتوبي إليه» فإن العبد إذا اعترف بذنبه ثم تاب تاب عليه الله». 
(؟5) ابن هشامء ج ۲ء ص١١110-5.‏ 
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ساد بدا ووك هم الْقَاسِقُونَ» (النور: .)٤‏ ولكنه ما إن أجرى حكمها لمرة واحدة 
يتيمة حتى اضطر إلى تعليقه بانتظار نزول آية أخرى. ذلك أن الآية الرابعة من سورة 
النور أثارت للحال سخط الرجال في مجتمع ذكوري كمجتمع المدينة» بل كمجتمع 
الجزيرة العربية بأسره في حينه"“. فكيف تطلب شهادة أربعة على زنا المرأة المحصنة 
علما بأن من طبيعة واقعة الزنا في هذه ال حال أن تتم في الخفاء؟ ثم ماذا يفعل الرجل 
إذا ضبط امرأته في حال الزنا؟ أيذهب ليأني بأربعة شهود بدلا من أن يقتلها كما يقضي 
القانون الذكوري الأول: قانون العرؤض؟ هذا بالضبط ما أثار حفيظة سعد بن عبادة 
سيد الخزرج الذي كان معروفا عنه» على ما يبدو أنه رجل غيور ما تزوج قط إلا 
عذ راء وا ار ا د ا بعل رو الويف غ ا 
ا قياس ل ا ت هده ا ا 
رة ودا فاجلدوه مانن ل ولا قلا ل سَهَادَةٌ بد قال سعد بن عبادة: 
لهذا أنزلت يا رسول الله؟ والله إني لأعرف أنها من الله وأنها حق» ولكن عجبت لو 
وجدت لكاع [= المرأة الحمقاء» يقصد زوجته] قد تفخُذها رجلء لم يكن لي أن أهيجه 
ولا أحرّكه حتى آتي بأربعة شهداءء والله لا آتي بأربعة شهداء حتى يفرغ من حاجته. 
فوالله مالبثوا إلا يسيراً حتى جاء هلال بن أمية من حديقة له [فوجد عند أهله رجلاً] 5“ 
فرأى بعينيه وسمع بأذنيه» فأمسك حتى أصبح» فلما أصبح غدا على رسول الله (ص)» 
وهو جالس مع أصحابه» فقال: يا رسول الله إني جئت أهلي عشاء» فوجدت رجلا مع 
أهلي» رأيت بعيني وسمعت بأذني. فكره رسول الله (ص) ما أتاه به وثقل عليه جداء 
حتى عرف ذلك في وجهه. فقال هلال: والله يا رسول الله إني لأرى الكراهة في وجهك 
ما أتيتك به» والله يعلم أني صادق» وما قلت إلا حقاء فإني لأرجو أن يجعل لي الله 
41) بل إلى يومنا هذا. وهذا ليس فقط في المنطقة العربية» بل في جميع مناطق العالم التي لم تقطع بعد مع عقلية القرون 
الوسطى لتدخل إلى الحداثة ولازمتها الديموقراطية: المساواة بين الجنسين. 
(14) الجملة التي بين قوسين معقوفتين ساقطة من نص الطبري المطبوع . 
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فرجاً. قال: واجتمعت الأنصار فقالوا: ابتلينا با قال سعدء أيُجلد هلال بن أمية وتبطل 
شهادته في المسلمين؟ فهمٌّ رسول الله (ص) بضربهء فإنه لكذلك يريد أن يأمر بضربه» 
ورسول الله (ص) جالس مع أصحابه» إذ نزل عليه الوحي؛ ناسيك امجاهامن E‏ 
حين عرفوا أن الوعي رل ی فرع فأنزل الله ل وَالَّذِينَ رمو أَزْوَاجَهُمْ وَل يكن 
لَهُمْ شُهَدَاءُ إلا لفقو فَسَهَادَةٌ ادوا رْيَعُ شَهَادَات بالله إن ْنَ الصَّادقِينَ © (النور: .)١‏ 
فقال رسول الله (ص): أبشر يا هلال» فإن الله قد جعل زلك] و 


آيات تردع الرسول أو تلومه على مواقف اتخذها أو همَّ باتخاذها أو مبادرات 
بادر إليها بدون أن يكون له مرجع أو سند من الوحي: 


فمن أشهر الآيات التي تؤنب الرسول والتي لا يختلف في تأويلها ولا في سبب 
ل و ا ا عبس وَتَوَلَى # أن 
جَاءَهُ الأغْمَى > وما ُذْرِيكَ لَعَلهُ ي“ ةي 0 عه الذَّكُرَى * أمّا من اسْتَغْنَى * قات 
دی ٭ وما لَك الا بر کی ٭ وما من اء يَشعى * وَهُو خی * انت عن فى 4 . 
فقد روى ابن سعد عن عروة بن الزبير أنه قال: «كان النبي (ص) جالسا مع رجال من 
قريش فيهم عتبة ابن ربيعة وناس من وجوه قريش... فجاء ابن مكتوم وهو مشتغل 
بهم» فسأله عن شيء فأعرض عنه. فأنزل الله تعالى: عبس وتولى أن جاءه الأعمى» 


يعني أبن مكتو م؛ أما من استغنى › يعني عتبه ة وأصحابه» فأنت ا ل" 

(55) الطبري» ج19» ص١١١.‏ والواقع أن للآية السادسة هذه من سورة النورء وللآيات الثلاث التالية لهاء دلالة فقهية 
تتعدى بكثير درء حد الجلد عن هلال بن أمية لأنه لم يأت بأربعة شهود على ما اتهم به زوجته من زنا. فالآية قد رفعت 
أيضاً حد الزنا عن المرأة المتهمة به إذا لم يكن لها من متهم آخر سوى زوجها وإذا شهدت على نفسها أمام الله بأنه كاذب 
في ما قذفها به. ولم تكتف هذه الآية بأن استعاضت عن الحدّين: حد القذف وحد الزناء بملاعنة متبادلة بين الزوجين» بل 
الأبعد من ذلك» بعدّء أنها جعلت من شهادة المرأة معادلة لشهادة زوجها في هذه الحال» وهي حال [= الزنا] أخطر شأنا 
بكثير من حال الدّيْن التي جعلت فيها الآية 147 من سورة البقرة شهادة المرأة بنصف شهادة الرجل. وهاكم نص الآيات 
الأربع : 9وَالّدينَ يرود أَزْوَاجَهُمْ وَلَم يكن لَهُمْ ُهَدَاء إلا أْقُسَهُمْ يم اة حدم أَرْبَُ شَهَادَاتٍ يالل إل ِي الصّادِقِنَ * تة 
أن لَه اله عليه إن كان من الكاذبيَ * ودرا نها الْعذَابَ أَنْ نَشْهَدَ أَربعَ شَهَادَاتٍ بالل نه كن الكاذبينَ # وَالْحَامِسَةَ أنَّ عضب الله 
ليها إن كاد مِنَ الصّادقينَ 4 . 

(45) ابن سعدء الطبقات الكبرى» ج4» ص8١7.‏ 
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وروى الطبري بين جملة روايات متوافقة أن الضحاك - ومن بعده ابن زيد - 
قال: تصدى رسول الله (ص) لرجل من مشركي قريش كثير المال ورجا أن يؤمن. 
وجاء رجل من الأنصار أعمى يقال له عبد الله بن أم مكتوم» فجعل يسأل نبي الله 
(ص»» فكرهه نبي الله (ص) وتو لى عنه وأقبل على الغني... فعاتبه الله في ذلك فقال: 
عبس وتولى أن جاءه الأعمى7)), 

وذكر الواحدي أن «ابن مكتوم أتى النبي (ص) وهو يناجي عتبة بن ربيعة وأبا 
جهل بن هشام وعباس بن عبد المطلب واي وأمية ابني خلف ويدعوهم إلى الله تعالى 
ويرجو إسلامهم. فقام ابن أم مكتوم وقال: يا رسول لله علمني ما علّمك الله وجعل 
يناديه ويكرر النداء ولا يدري [لأنه أعمى] أنه مشتغل عنه مقبل على غيره» حتى ظهرت 
الكراهة في وجه رسول الله (ص) لقطعه كلامه. وقال (= الرسول) في نفسه: يقول 
هؤلاء الصناديد: إنما أتباعه العميان والسفلة والعبيد! فعبس رسول الله صلى الله عليه 
وسلم وأعرض عنه وأقبل على القوم الذين يكلمهم فأنزل الله تعالى هذه الآيات 2480 ) , 

وفي سياق التقريع أيضاً على قرار اتخذه الرسول من دون أن يؤذن له به في 
الوحي نزلت آية: ليس عَلَئِكَ هُدَاهُمْ وَلكنّ الله يَهْدي مَنْ يَشَاءُ وما تفقوا مِنْ خير 
لأَنْفُسكم وما فون إلا الما وجه الله وَمَا فوا مِنْ حبر يُرَفٌّ ليم وام لا تُظلَمُوتَ 4 
(البقرة: 77/7). وقد أجمع المفسرون على أن هذه الآية نزلت لتنهى الرسول عن منع 
الصدقة عن المحتاجين من المشركين ما لم يعتنقوا الإسلام. في ذلك يقول الطبري: 
اليس عليك يا محمد هدي المشركين إلى الإسلام» فتمنعهم صدقة التطوع » ولا تعطيهم 
منها ليدخلوا في الإسلام حاجة منهم إليهاء ولكن الله هو يهدي من يشاء من خلقه إلى 
الإسلام فيوفقهم له فلا تمنعهم الصدقة». ويعزز الطبري تأويله هذا با رواه عن شعبة: 


)€۷( الطبري» ج٤۲‏ ص۲۱۹ . 
)٤۸(‏ أسباب النزول» ص777. 


7١ 





«كان النبي صلى الله عليه وسلم لا يتصدق على المشركين» فنزلت: وما تفقو ن إلا 
ابْتعَاءَ وجه الله © فتصدّق عليهم””'). 

ودوما في سياق تقريع الرسول على أذنه للناس بشيء لم يؤذن له به نزلت: عَمَا الله 
نك لمأت لَهُمْ حى يبن لَك الذي صَدَة وا وَتَعْلَم الكاذبينَ € (التوبة: .)٤١‏ «قال أبو جعفر 
(= الطبري): «هذا عتاب من الله تعالى ذكره» عاتب به نبيّه صلى الله عليه وسلم في إذنه لمن 
أذن له في التخلف عنه» حين شخص إلى تبوك لغزو الروم» من المنافقين». والقصة أن نفرا 
من المنافقين» وكان تعدادهم على ماتقول بعض الروايات تسعة وثلاثين رجلاء أتوا الرسول 
واستأذنوه في التخلف عن مواكبته في الغزوة التي قادها إلى تبوك سنة تسع » فأذن لهم 
رل اف عير ها فا ا تين اروف د ت اة ي اعا ذه 
لهم بالقعود. وفي ذلك يروي الطبري عن عمرو بن ميمون الأودي أنه قال: «اثنتان فعلهما 
رسول الله صلى الله عليه وسلم لم يؤمر فيهما بشيء: إذنه للمنافقين» وأخذه الأسارى, 
فأنزل الله: لعَمَا الله عك لم أَذنْتَ لَهُمْ حى ن ل الّدينَ صَدَُوا َعَم الكاذبيَ»» قال: 
ات ذا عن اق نو ا ا 0 


ولئن عوتب الرسول في بعض الآيات على ما فعل فإنه» في آيات أخرى» 
يعاتب على ماهم بفعله وإن لم يفعله. ففي بیان سبب نزول الآية ١77‏ من سورة 
النحل: اوَإِنْ عَاقُمْ فاقوا عل مَا موقِيُمْ به يقول الواحديء في رواية عن أبي 
هري إن لا رأ الرس ون الى روه اده ا صريعاً «فلم ير شيئاً كان أوجع 
لقلبه منه وقال: والله لأقتلنّ بك سبعين منهم فنزلت». وفي رواية ممائلة عن ابن عباس 
لاقلا انضرف ااذ عن ف خد الضف رسول الله صلى الله عليه وسلم فرأى 
)٤۹(‏ الطبري» ج۵» ص0۸1 . 


(00) نفسه» ج4: ص774-17. بل إن مفسرا ذا منزع معتزلي مثل الزمخشري يذهب في تأويل الآية إلى أكثر من المعاتبة 
بكثير بتأكيده أن «قوله # عَفًا الله عَنَْ © كناية عن الجناية لأن العفو رادف لهاء ومعناه أخطأت وبئس ما فعلت» (الكشاف» 
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و ع وو ع ع و 
منظراً ساءه» ورأى حمزة قد شق بطنه واصطلم أنفه وججدعت أذناه» فقال: لأقتلنّ مكانه 
سبعين رجلا منهم... فأنزل الله عز وجل لوَإِنْ عَاقَيثُمْ فَعَاة قبُوا بمثل مَا عُوقبكُمْ به ”"2. 


وفي سياق مماثل» أي سياق نهي الرسول عن المبادرة إلى عم رضكل لم يبون 
ولم ينزل فيه وحي نزلت الآية الناهية المشهورة من سورة الأنعام: را تطرد الْذينَ 
يَدْعُونَ رَبّهُمْ 4 . وتفصيل القصة كما يرويها الطبري أن اثنين من أعيان قريش هما الأقرع 
ابن حابس التميمي وعيينة بن حصن الفزاري قدما «فوجدوا"" النبئ صلى الله عليه 
وسلم قاعدًا مع بلال وصهيب وعمار وخباب. في أناس من الضعفاء من المؤمنين. فلما 
رأوهم حوله ححقروهم. فأتوه فقالوا: إنا نحب أن تجعل لنا منك مجلسًا تعرف لنا العرب 
به فضلّناء فإ وفود العرب تأتيك فنستحيي أن ترانا العرب مع هؤلاء الأعبّد» فإذا نحن 
جئناك فأقمهم عناء فإذا نحن فرغنا فاقعد معهم إن شئت! قال: نعم! قالوا: فاكتب لنا 
عليك بذلك كتابًا. قال: فدعا بالصحيفة» ودعا عليًا ليكتب . قال: ونحن قعود في ناحية» 
إذ نزل جبريل بهذه الآية: ولا تَطَرْد الِّينَ يَدحُونَ رَيهُمْ بلْعَدَاة وَالْمَشيٌ يُرِيدُوتَ وَجَهَهُمَا 
ليك مِنْ حسَابِهمْ ل وي ع 
(الأنعام: 07)... فألقى رسول الله صلى الله عليه وسلم الصحيفة من يده””) 

وفي تخطئة الرسول أيضاً على قرار بادر إلى اتخاذه من دون مرجعية من الوحي» 
نزلت الآية ٦۷‏ من سورة الأنفال: ما كان لني أن كود لَه رى حى يُفْخْنَ في الأزض 
نُرِيدُونَ عَرَّض الدَنْيَا وَالله يريد الآخرَة). فقد وقع في أيدي المسلمين في يوم بدر عدد 
كبير من الأسرى القرشيين» وفي عدادهم بضعة من قرابة الرسول» ومنهم عقيل بن 
أبي طالب» وعم الرسول العباس بن عبد المطلب» وأبو العاص بن الربيع ختن الرسول 
(01) أسباب النزول» ص4١1.‏ 
(07) الانتقال» غير المبرر نحوياء من صيغة المثنى إلى صيغة الجمع » هو من قلم الطبري. 
(6) الطبريء ج١١‏ ص571. ويضيف الطبري أنه في السياق نفسه نزلت الآية ۲۸ من سورة الكهف: 9وَاضْيرٌ نَفْسَكَ مَعْ 


دين بذعو رُم بالْعَداة ولعي يُرِيدُونَ وَجَهَهُ ولا تعد بتاك عَنهُم ريد زيئة اة لديا ولا تطغ مَنْ فلا َه عن ذ كرتا امي 
هوا و کان أمرُ رطا 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 
وزو ج بنته زينب. «فلما جيء بالأسرى قال رسول الله (ص): ما تقولون في هؤلاء 
الأسرى؟ فقال أبو بكر: يا رسول الله» قومك وأهلك. اسسَبْقهم واستأن بهم لعل الله أن 
يتوب عليهم. وقال عمر: يا رسول الله كذبوك وأخرجوك: قدّمهم فاضرب أعناقهم». 
فهوى الرسول ما قال أبو بكرء ولم يهو ما قاله عمرء وأخذ منهم الفداء (بل إنه أطلق 
سراح ختنه بلا فداء). فنزلت الآية توبّخ الرسول» وتعيب عليه أخذ «الفداء من أسارى 
بدر قبل أن يؤمربه»» وتلومه على أنه» بإيئاره رأي أبي بكر في الفداء على رأي عمر في 
القتلء قد قد م «متاع الدنيا... على زينة الآخرة». فأسقط في يد الرسول وقعد» بعد 
نزول الآية» يبكي ويبكي معه أبو بكر”””. 

هذه المحاباة التي أبداها الرسول نحو قرابته في قضية أسارى بدر والتي ناله 
بسببها ما ناله من تأنيب ولوم ستتكرر - ويتكرر معها التقريع الإلهي - مرة ثانية في 
قضية سرقة ابن أبيرق. فقد مال الرسول إلى تبرئة هذا الأخيرء لأنه من الأنصار الذين 
انضووا تحت رايته واعتنقوا الإسلام» ليثبت تهمة السرقة على رجل يهودي بريء. 

والقضة كما يرويها الواحدي أن «رجلاً من الأتضار يقال له طعمة بن أبيرق» 
أحد بني ظفر بن الحرث» سرق درعاً من جار له يقال له قتادة بن النعمان. وكانت 
الدرع في جراب فيه دقيق» فجعل الدقيق ينتشر من خرق في الجراب حتى انتهى إلى 
الدار وفيها أثر الدقيق» ثم خبأها عند رجل من اليهود يقال له زيد بن السمير. فالتَمسَتَ 
الدرع عند طعمة فلم توجد عنده» وحلف لهم: والله ما أخذها وماله بهامن علم. فقال 
أصحاب الدرع : بلى والله قد أدلج عليناء فأخذهاء وطلبنا أثره حتى دخل داره» فرأينا 
أثر الدقيق. فلما أن حلف تركوه واتبعوا أثر الدقيق حتى انتهوا إلى منزل اليهودي. 
فأخذ وه» فقال: دفعها إلى طعمة بن أبيرق» وشهد له أناس من اليهود على ذلك. فقال 
بنو ظفرء وهم قوم طعمة: انطلقوا بنا إلى رسول الله (ص)» فكلموه في ذلك» فسألوه 


.15-1١ص‎ ء١4ج الطبري»‎ )٥٤( 
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أن يجادل [- يدافع ] عن صاحبهم» وقالوا: إن لم تفعل هلك صاحبنا وافتضح وبُرّئ 
اليهودي. فهك رسول الله (ص) أن يفعل - وكان هواه معهم - وأن يعاقب اليهودي› 
حتى أنزل الله تعالى: إا رلا لي الكَابَ باحق فاغبد الله مُخُلصاً لَه الدّينَ » وهذا 
قول جماعة من المفسرين”*". ويضيف الطبري في شرح تتمة الآية: ولا تكن للْحَائِينَ 
تحصيماً#: «ولا تكن لمن خان معاهدا في نفسه أو ماله خصيماء تخاصم عنه وتدافع 
عنه. .. واستغفر الله يا محمد وسله أن يصفح لك عن عقوبة ذنيك في مخاصمتك عن 
الخائن... وقد قيل إن النبي (ص) لم يكن خاصمٌ عن الخائن؛ ولكنه هم بذلك. فأمره 
الله بالاستغفار مما هم به من ذلك" . 

ولئن كانت هذه الآية نسيج وحدها في معاتبة الرسول على محاباته الكاذبين من 
المؤمنين على حساب الصادقين من المعاهدين من يهود وسواهم» فعديدة هي بالمقابل 
الآيات التي تعاتبه عتاباً أشد على محاباته المنافقين من المشركين ومحاولته استرضاءهم 
بتقديم بعض التنازلات لهم مما لم يأذن به الله. من هذه الآيات: ايا أَبهَا الي اى الله 
ولا تطع الكافرينَ َاْنَافقِينَ # (الأحزاب: .)١‏ ومنها: ون تَطعْ ا مَنْ في الأژض 
يُضلُوكٌ عَنْ سبيل الله (الأنعام: .)١١١‏ ومنها أخيراً: كلا تُطع المكذّيين * وَدُوا ذه 
هنود (القلم: 0)84-4©. 

ولقد كنا رأينا كيف بلغ هذا العتاب ذروته» فتحول إلى وعيد بمضاعفة عذاب 
النبي في الدنيا والآخرة» في الآيات ۷٠-۷۳‏ من سورة الإسراء: ظوَإِنْ كادُوا 
يفوك عن الذي أَوْحَيْنا يب قري علا غير وَإذا لانحَذُوكَ تليلاً * وَلَولا أَنْ تاك 


. ٠۳٤ص مہاب النزول»‎ )٥۵( 

(01) الطبري» جة؛ ص١1۷‏ . هذا ولا يتردد الزمخشري» الذي اتهمه ابن تيمية بأن تفسيره محشو بالبدع المدسوسة» في 
رد سبب الضلالة التي كاد يقع فيها الرسول في الحكم في قضية سرقة الدرع إلى أنه عمل بظاهر الحال وما كان يخطر له 
ببال أن الحقيقة على خلاف ذلك» (الكشاف» ج١ء‏ ص1435). 

)٥۷(‏ قال الطبري في تأويل هذه الآية: ود هؤلاء المشركون يا محمد لو تلين لهم في دينك بإجابتك إياهم إلى الركون إلى 
آلهتهمء فيلينون لك في عبادتك إلهك. .. وإنما هو مأخوذ من الدهنء شه التليين في القول بتليين الدهن». 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


f‏ ل 8 2 4 2 ETE “0 es‏ 5 2 5 َع 
ل كدت ٤‏ 2 ادا لا دقناكث صعف ة وضعف تت . 
لقد كدت تر كن إِليْهِمْ شيما قليلا ا إذا لا ذقتاك د الحيّاة وض الات ثم لا جحد 


وف هذا الباق الروعن تفه نالك لابه ١14‏ من سورة آل عمران: لبن 
1 ت 5 E,‏ را ت > َه 0" رن ساراس 3 
لك من الأمر شَيْءٌ أو يَتُوبَ عَليْهِمْ أو يُعَذْبَهُمْ © . وقد قال الطبري في تأويلها: (وقوله: 
ليس لك من الأمر شيء: ليس إليك يا محمد أمر خلقي... وإنما أمرهم إلي» والقضاء 
فيهم بيدي دول غيري» أقضي فيهم وأحكم بالذي أشاء». وقد ذكر أنه نزلت على 
الرسول يوم أحد: «فقد شح رسول الله (ص) في وجهه وأصيبت رباعيته [= أربعة 
من أسنانه بين الثنية والناب]» فهك رسول الله (ص) أن يدعو عليهم» فقال: كيف يفلح 
قوم أدموا وجه نبيّهم» وهو يدعوهم إلى الله وهم يدعونه إلى الشيطان... فأنزل الله 
عز وجل ليس لك من الأمر شَّيْءٌ4”*. وروى الواحدي عن سالم بن عبد الله بن 
عمر الخطاب» «قال: لعن رسول الله (ص) فلاناً وفلاناء فأنزل الله عز وجل: #ليْسَ لَك 
نوكه ١‏ اا لاق عار لكو و دقر الف رةه 
من الأمر شَيْءٌ أو ينوب عَليِهِمْ أو يُعَذْبَهُمْ # . 

وذكر الرازي في مفاتيح الغيب روايتين متناقضتين. فقد روى عن ابن عباس أن 
الآية «نزلت بسبب أنه (ص) أراد أن يلعن المسلمين الذين خالفوا أمره والذين انهزموا 
[في أحد] فمنعه الله من ذلك». ثم أورد وجها آخر - ومعاكساً - لسبب النزول فقال: 
الإنه (ص) أراد أن يستغفر للمسلمين الذين انهزموا وخالفوا أمره ويدعو لهم» فنزلت 
الآية»). وانفرد البخاري في تاريخه. برواية عن عبد الله بن عمر أيضاء مفادها: (جاء 
رجل من قريش إلى النبي (ص)» فقال: إنك تنهي عن السبٌّء ثم تحوّل فحوّل قفاه إلى 
النبي (ص) وكشف استه» فلعنه ودعا عليه» فأنزل الله: ليس لك من الأمر شىء . 


(۸) الطبري» ج٤“‏ ص5" ه. 

(69) الواحدي» أسباب النزول» ص۸۹. 

)+3 الفخر الرازي» مفاتيح الغيب» دار الكتب العلمية» بيروت CY‏ ج۳ ص۱۹۰ . 

(50) حلال الدين السيوطي» لباب النقول في أسباب النزول» دار البيان العربي» القاهرة ٠۲٠٠۲‏ ص۸ . 
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وبدوره انفرد الطبرسي (ت 058ه) برواية عن مقاتل بن سليمان تناقض الروايات السابقة 
من حيث أنها تقلب الدعاء على المشركين إلى ترححُم على شهداء المسلمين. فطبقاً لرواية 
مقاتل هذه نزلت الآية «في أهل بئر معونة» وهم سبعون رجلا من قراء أصحاب رسول 
الله وأميرهم ندري عفرو و وسول الله (ص) إلى بئر معونة في صفر سنة أربع 
مون الج ةفل :رامن أرعة انه E gE‏ . فقتلهم جميعا 
عامر بن الطفيل. .. فوجد رسول الله (ص) من ذلك وجداً شديداً وقنت عليهم شهراًء 
فنزل: ليس لَك مي الم "روني ان مما الات ارا اتا ار 
القنوت» فإن الآية هي بمثابة إعلان صريح عن كف يد الرسول عن الحكم بشيء في عباد 
الله سواء «في عاجل الدنيا أو آجل الآخرة» - كما يقول الطبري - اللهم إلا إذا حك 
لا من تلقاء ذاته» بل متقيداً بما ينزل الله إليه من الوحي. فليس الرسول منهياً فقط عن 
اتباع أهواء الناس: طوَكَين اعت أَهْوَاءَهُمْ بَعدَما جاءَكَ من الْعلّم ما لَك مِنَ الله مِنْ ولي وَلا 
وَاق © (الرعد: ۳۷)ء بل هو منهىٌ أيضا وأسانا غ اتباع ET‏ وإغا على ضوء 
هذا النهي ين ينبغي أن نفهم آيات الاستغفار الثلاث المتتالية من سورة التوبة: 
9 «اشتففز لَهُمْ أو لا تَسْتَفْفد لَهُمْ إن تَسْتَغف ع واه شي انو نان يناو الله لي لقا يم 
كمَرُوا بالله وَرَسوله وَالله لا هدي الْقَوْمَ الْمَاسقِينَ 4 (التوبة: .)8٠١‏ 
- طول ْصَلْ على أحد نهم مات أبداً ول فم على بر إِنّهُْ قروا بالل ورَسوله مانو 
وَهُمْ َاسمّونَ 4 (التوبة: 85). 
ب ما كات ِي وَالَذِينَآمُوا أنْ يَْتَغْفِوُوا لِلْمْسْ ر كين ت ولو كانُوا أولي كه ری منْ بعد ما تین 
هم نهم أصْحَابُ اجيم € (التوبة: .)1١7‏ 
فهذه الآيات نزلت» جميعاء في تقريع الرسول على اتباعه هوى نفسه عندما 
طلب من ربه الاستغفار للمنافقين من ذوي معارفه وللمشركين من ذوي قرابته. فطبقا 


,33 الطبرسى» جمع البيان في تفسير القرأن» منشورات مؤسسة الأعلمى. بيروت ۰4۷ ج23 ص781. 


¥۷ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


لابن هشام - الذي يروي ههنا عن ابن إسحاق - نزلت الآية الأولى في صلاة الول 
على عبد الله بن أبيَ بن سلول الذي تجمع كتب السيرة على اعتباره رأس المنافقين: 
عن ابن عباس قال: سمعت عمر بن الخطاب يقول: لما توفي عبد الله بن ابي دعي رسول 
الله (ص) للصلاة عليه» فقام إليه» فلما وقف عليه يريد الصلاة تحوّلتَ حتى قمت في 
صدره» فقلت: يا رسول الله أَنصَلَي على عدو الله عبد الله بن أب بن سلول القائل كذا 
يوم كذا والقائل كذا يوم كذا؟ أعدد أيامه له» ورسول الله يتبسم» حتى إذا أكثرت قال: 
يا عمر أخر عني» إني قل حبرت فاتعترت. قد قيل لي اشتغفر لهم أو لا تشتف لهه 
إن تَسْتَغْفر لَهُمْ سَبِعِينَ مََةَ هَن يَعْفرَ الله لَهُمْ4» فلو أعلم أني إن زدتٌ على السبعين غفر 
له لزدت». قال: ثم صلی عليه رسول الله (ص) ومشى معه حتى قام على قبره حتى 
فرغ منه. قال [- عمر]: فعجبت لي ولجرأتي على رسول الله» والله ورسوله أعلم» فوالله 
ما كان إلا يسيراً حتى نزلت هاتان الآيتان: ولا صل عَلَى أحد منْهّمْ مَاتَ أبَداً ولا تَمُمْ 
على بره إِنّهُمْ مروا بالله وَرَسُولِه وَمَانُوا وَهُْ فَاسِقُونَ4 . فما صلی رسول الله بعده على 
منافق حتى قبضه الله)7"'. 

ولكن روايات أخرى لا تستبعد أن تكون آيات الاستغفار قد نزلت في أم الرسول 
نفسها. يقول الطبري: الما قدم رسول الله (ص) مكة وقف على قبر أمه حتى سخنت 
عليه الشمس رجاء أن يؤذن له فيستغفر لها حتى نزلت ما کان لل وَالّذِينَ آمنُوا أن 
روا لكش كين ولو كانُوا أولي فى من بعد ما ت لَه أنّهُمْ أصْحَابُ الي 9. 
ويعزٌز هذه الرواية ما ذكره عبد الله بن وهب من أن المعنيين بأصحاب الجحيم هم والدا 
الرسول اللذان ماتا على الشرك. ففي رواية عن «محمد بن كعب القرظي أن رسول الله 


(54) الطبري» ج٤۱‏ ص١‏ ١ه.‏ 


۸ 


الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


(ص) قال: ليت شعري ما فعل أبواي؛ فأنزل الله عليه: إا ستاك باحق تشيرأ وَتَِيرا 
ولا شال ء عَنْ أضحاب الْبَحِيمٍ 4 (البقرة : 29). قال: فما ذكرهما رسول الله بعد)'. 


وثمة رواية ثالثة - ولعلها هي الأقرب إلى الصحة التاريخية - تفيد أن آية 
الاستغفار نزلت في أبي طالب عم النبي الذي كان يكن له حباً أكيداً. فقد روى البخاري 
أن «أبا طالب لما حضرته الوفاة دخل عليه النبي (ص) وعنده أبو جهل. فقال: أي عم» 
قل معي: لا إله إلا الله. حا لك بها عند الله. فقال أبو جهل وعبد الله بن أبي أمية: يا 


3 


با طالب» ترغب عن ملة عبد المطلب؟ فلم يزالا يكلمانه» حتى قال آخر شيء كلمهم 
به: على ملّة عبد المطلب . فقال النبي (ص): لأستغفرن لك ما لم أنه عنه. فنزلت: ما 
کات ل وَالّدِنَ آمنُوا أن يَسْتَغِْرُوا مشر كين و ارارق أن ون ده ل لله 
أنْهُهْ أُضْحَابُ الجحيم 4”". وساق الواحدي رواية أكثر تفصيلاً (أنه ا اشتكن ابو ظالب 
واه الي فى فبهااقالت اله قرش :با )طالب رمتل إلى ان الخيلك رمل الك من 
هذه الجنة التي ذكرها تكون لك شفاء. فخرج الرسول حتى وجد رسول الله (ص) 
وأبا بكر جالساً معه» فقال يا محمد إن عمك يقول إني كبير ضعيف سقيم» فأرسل إلي 
من جنتك هذه التي تذكر من طعامها وشرابها شيئاً يكون لي فيه شفاء. فقال أبو بكر: 
حرّمها على الكافرين . ولكن لما كررت قريش الطلب» رق قلب الرسول على ما يبدو 
قد م بيت أبي طالب فوجده مملوءاً رجالا . فقال: el‏ . فقالوا: ما نحن 
قافنا آنه اى همت إن كانت الك قزاية فلا فر اة مغل فر ااك فالس إل قال 
با عم جزيت عنى حيرا يا ع أعتى على تك بكلة واحدة أشفع لك بي اغد اله ير 
القيامة. قال: وما هي يا ابن أخي؟ قال: قل لا إله إلا الله وحده لا شريك له. فقال: إنك 
لي ناصح» والله لولا أن 7 تعيّر بها فيقال جزع عمّك من الموت لأقررت بها عينك. .. فقال 


(50) الجامع تفسير البيان» جا ن 


)005 البخاري» الجامع المسكك الصحيح. تحقيق محمد زهير الناصر» دار طوق النجاة» بيروت» ؟57اه. ج20 ص 6١‏ 
الحديث رقم TAA‏ . 


۳۹ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


رسول الله (ص): لا أزال أستغفر لك ربي حتى يردّني. فاستغفر له بعدما مات» فقال 
المسلمون: ما يمنعنا أن نستغفر لآبائنا ولذوي قراباتنا؟ قد استغفر إبراهيم لأبيه”'' وهذا 
محمد (ص) يستغفر لعمه. فاستغفروا للمشركين حتى نزل ما کان لي وَالّذِينَ آمو 
اَن يَسْتَغْفِرُوا للْمُشر کين وؤ اوا أولي ُزتى 6" ". وما يعزز هذا التأويل لآية الاستغفار 
أن الآية 05 من سورة القصص: نك لا هدي مَنْ أَحيئِتَ وَلكِنّ الله هدي مَنْ يا4 
قد نزلت» على ما يجمع المفسرونء في أبي طالب أيضا. وهذا ما يؤكده الطبري الذي 
يسوق في ذلك بضع خمس عشرة رواية تجزم كلها بأن هذه الآية نزلت على رسول الله 
(ص) من أجل امتناع أبي طالب عمه من إجابته إذ دعاه إلى الإيمان با" . 

وبمناسبة هذه الآية الأخيرة» لنلاحظ أن العديد من الآيات القرآنية تنحو المنحى 
نفسه وتعلن اللافاعلية النبوية في كل ما يتعلق بمسائل الاهتداء والضلال» النجاة 
والهلاك» وتقصر ذلك كله على الوظيفة الإلهية لتحصر الوظيفة الرسولية بالبلاغ 
وحده. وهذه العطالة الذاتية للوظيفة النبوية تجد تعبيرها ليس فقط في مضمون الآأيات 
التالية» بل أيضاً في بنيتها اللغوية المستقطبة بين فعل الأمر «قل» أو «اتبع ) و«لا» الناهية 
و«ما» (أو «ليس)) النافية: 


لل لا أَقُولُ لَكُمْ عدي حَرَائنُ الله) (الأنعام: .)٠١‏ 
لل لا أئلك لتفسي تَفْعاً ولا ضرا إلا ما شَاءَ الله (الأعراف: 184). 


: طقل ما كنت بذعا من اسل وما أَذْرِي ما يفل بي ولا بكم إِنْ نع إلا ما يُوحى إلي 
وَمَا آنا إلا نَذيرٌ مُبِينُ# (الأحقاف: 9). 


: لقُلْ إِنَّ الله يُضل مَنْ يشا وَيَهْدِي إلَْهِ م مَنْ اناب (الرعد: ۲۷). 
(10) بالإحالة إلى الآية 4١‏ من سورة إبراهيم: لرَيّنا اعْفرْ لي وَلِوَالِدَيّ وَللَمُؤْمنِينَ يَوْمَّيَقُومُ الحسَابٌ» . 
(54) أسباب النزول» ص917١148-1.‏ 


f‏ ع له 3 م 
(19) الطبري» ج۰۱۸ ص٩٥‏ . وأرجح التقدير أنه تندر ج في السياق نفسه الآية 4 من سورة الفاطر: # فَإِنْ الله يُضل مَنْ يَشَاءُ 
وَيهدي مَنْ يَشَاءٌ فلا تَذْهَبْ فشك َا عَليهِمْ حَسَرَّات #. 


1 





الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


- طقل إا آنا شر مم يُوحى إلى (فصلت: 5). 


اثبع ا حي إِلَيِكَ من رَبْكَ لا لله ة إلا هُوَ وَأَعْرضُ عَن المشركينَ 4 (الأنعام: .)٠١١‏ 


- 9وَاتِعْ ما يُوحَى َك وَاضبرٌ حَتَّى يكم الله وَهُوَ حير التَاكمِينَ € (يونس: .)1١9‏ 
- ولا قف ما لئس لك به عل (الإسراء: .)١١‏ 

7 و و ر و 
- ليس عَلَيِكَ هُدَاهُمْ وَلكنّ الله يَهْدي مَنْ يَشَاء» (البقرة: ۲۷۲). 


ع و ليق ا ا نوب عليه أو يعدبم 4 (آل عمران: 178). 


وَمَا انت بهادي لعفي ع صَلالَتَهمْ إن تشم إلا من يمن باياتتا فَهُمْ مُسْلِمُونَ * 
(النحل: ۸۱)'. 


والواقع أن الدارس لبنية الخطاب القرآني في جميع الآيات التي يكون فيها 
الرسول هو المخاطب - وهي تعد بالمئات - لا بيلك إلا أن يلاحظ أنهاء من الناحية 


اللغوية» بنية أمرية - نهيية. فالرسول هو على الدوام إما مأمور ب أو منهي عن... فمن 
آيات الأمر: 


- «تأغرض عَنْهُمْ وَعَظهُمْ وَفل لَهُمْ في أَنْفسِهِمْ قَؤلا بليغاً (النساء: 77). 
#فَاصْدَعٌ بمَا ومر وَأغرض عَن المشر كين 4 (الحجر: .(٤‏ 


# حذ الْعَفْوَ رام اعدف وا عن الجَاهلِينَ * (الأعراف: 199). 


- وَاصبر عَلى مَا يقولون وَاهْجُوْهُمْ جرا جميلا# (المزمل: .)٠١‏ 


- «قاغف عَنْهُمْ واس : تعفر لَهُمْ وََاوِرْهُمْ في الأَمْرٍ» (آل عمران: 868 ). 


)۷٠( ۰(‏ هذه الآية مكررة بحرفها في الآية 56 من سورة الروم: 


١ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


بل إن بعض السور القرآنية» مثل سورة ال مضا ر ا ا الي 
على فعل الأمر: أا مدر * قم نز * وَرَبكَ كبر * وناك فَطَهّرْ * وَالدْجْرَ 
اهجو ٭ ولا نن | شکار ٭ وَلرَبِك فَاضْبرُ » (المدثر: .)۷-١‏ 

وعلى حين أن الخطاب القرآني يحرص على تذ كير الرسول بأنه مأمور: #وَاسَقَمْ 
كما أمِوتٌ وَلا كع أَهوَامَمُعْ4 (الشورى: ١٠)ء‏ فإن الرسول يحرص بد وره على التنويه 
بأنه ليس فقط مأموراء بل مأمور أيضاً بأن يقول إنه مأمور: 
- فل إني 
3 فل ا مت ت أن اغد 


1 


مذ 


ت أن أكون اول مَنْ اسل (الأنعام: .)٠١‏ 
عَبُدَ الله و لا شرك به (الرعد: 75). 


5 «قل إني أ ات 
- ول آمَنتُ ا نَل الله مِنْ كاب وَأمِرْتُ لأَعدلَ بتكم (الشورى: .)٠١‏ 

أما الآيات التي تلجأ إلى صيغة النهي في مخاطبة الرسول فتعد بالعشرات» ومنها 
ل 


ن أَعْبْدَ الله مُخلصاً لَهُ الدينَ4 (الزمر: .)١١‏ 


ذلك 5 5 ۲-(. 


- ولا تحر عَلَْهمْ ولا تكن في صي ما بمَكرُونَ 4 (النمل: "7087١‏ . 
- قلا تطع الْمْكذّبنَ . . . ولا تطغ کل حلاف مَهين» (القلم: ۸ و١٠).‏ 


ل ل ا ا ر رم اس 
- ولا تصّل على أحد متهم مَاتَ أبدا ولا تَمَمْ على قبْره» (التوبة: 70864" . 
)۷١(‏ وهي مكررة بحرفها في الأية ٠١۷‏ من سورة النحل. 
(VY)‏ والجدير بالإشارة هنا أن النافية تضطلع في بعض الآيات بو ظيفة «لا» الناهية كما في قوله: لا يحل لَك النّسَاءُ منْ 
بَعْدُ ولا أنْ نيدل بهن من أَرْوَاج وَلَوْ أَعْجَبَكَ حُسْئْهُنَ © (الأحزاب: .)٥١‏ 


۲ 





وفي بعض الآيات يتداخل فعل الأمر وفعل النهي على نحو تتأكد معه مأمورية 
الرسول في العمل أو المنع من العمل بصيغتّي الإيجاب والسلب معاً. من هذه الآيات: 
- اقم وَجَهَكَ لِلدينٍ حبيفا ولا كو من المُشْركين 4 (يونس: .)٠٠١‏ 
- وَاصْبرُ تَفْسَكَ مَعَ الذي يَدْعُونَ رَبهُمْ بِالْعَدَاة وَالَْسيّ يُريدُونَ وَجْهَهُ ولا تعد يا 
نهم ريد زيتة اميا الا ولا تطغ من لتا َه عَنْ ذكرنَا4 (الكهف: 58). 
لم جملا على شريعة من الأمر ليغا ولا تيع أَهْوَاء الذي لا يْلَمُونَ4 (الجائية: 18). 
لاحم يهم با رل الله وَلا بع أَهْوَاءَمُعْ © (المائدة: .)٤۸‏ 
- اشير كما صَبرَ وو لعزم من الول ولا تَسْمَْجلْ لَهُمْ4 (الأحقاف: .)٠١‏ 
يا أيه الي اى الله ولا تطع الكافرين وَاخْنَافقِينَ4 (الأحزاب:١).‏ 


ومن منظور آمرية المرسل ومأمورية المرسّل إليه في الخطاب القرآني فإنه لا يخلو 


من دلالة أن نلاحظ أن أول آية نزلت من القرآن بدأت بفعل أمر: #اراً#» وآخر آية 
نزلت منه اشتملت على فعل أمر: # قل 4" , 


ه. آيات تتدخل في الحياة الخاصة للرسول و تحدد له ما هو مباح أو محرّم حتى في 
علاقاته الزوجية ورغائب نفسه الجنسية: 

وسيكون عمادنا الأول في استقصاء مدلول هذه الآيات وظروف نزولها - 
فضلاً عن الطبري - على ابن سعد الذي أفرد الشطر الأكبر من الجزء الثامن من طبقاته 
لوضوع اانساء النبي». 

أولى :هذه :الآبات الآية ۷ من سورة الأحزاف. والتى تعد من أطول شور 


القرآن» والتي أباحت للرسول أن يتزوج من زينب بنت جحش زوجة ابنه بالتبني زيد 


(۷۳) العلى: ١ء‏ والنساء: 6كلا١.‏ 


وذ 
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ص 


0 لوَإِذْ تقُولُ للّذي أَنْعَمَ الله عليه وَنْعَمْتَ ت عليه اسك عَلَئِتَ رَوْجَكَ وان الله 

حي في فبك م الله ميديو وتَْتَى الا الله أي أن قحا هلما قصَى رد نا ورا 
e‏ لك لا یکو عَلَى الَومنین حرج في زواج أَدْعيَائِهمْ إِذَ قَضَوًا منْهُنّ وَطرأ و كان 
أمْدُ الله مَفْعُولاً 4 . 

والواقع أنه لا يكن فهم هذه الآية ما لم تربط بالاية التي سبقتها: وما كان 
ومن ولا مُومَة إِذا قَضَّى الله وقوة اترا الا ركو له اه من أَمْرهمْ وَمَنْ يَعْص الله 
ا لوالا مُبيناً* (الأحزاب: .)۴١‏ فقد نزلت هذه الآية» كما يوضح 
الطبري» في «زينب بنت جحش حين خطبها رسول الله (ص) على فتاه زيد بن حارثة 
فامتنعت من إنكاحه نفسها». وكانت زينب بنت عمة الرسول» وكانت ممن هاجر مع 
الرسول إلى المدينة» وكانت - كما يصفها ابن سعد - «امرأة جميلة». فلما قد م يخطبها 
الرسول ظنت أنه يخطبها على نفسه فرضيّت. ولكن لما علمت أنه يخطبها على زيد بن 
حارثة» عبده وعبد خديجة بنت خويلد من قبله» أبت وأنكرت. فأنزل الله - كما يضيف 
الطبري - وما كان ومن ولا مُوْمئة إا قَضَّى الله وَرَسُولهُ ثرا أَنْ كود لَهُمُ الخيرةُ منْ 
رهم €)» فرضيت - على مضض منها كما يبدو - فتزوجها زيد بن حارثة. ويتابع 
الطبري أن الرسول خر ج يوماً يطلب زيدا في بيته. وكان «على الباب ستر من شعر» 
فرفعت الريح الستر فانكشف» وهي [= زينب] في حجرتها حاسرة» فوقع إعجابها في 
قلب النبي (ص)» فلما وقع ذلك اال الا 

ويعطي ابن سعد عن الحادثة مزيدا من التفصيل فيقول: «جاء رسول الله (ص) 
بيت زيد بن حارثة يطلبه» وكان زيد إنمايقال له زيد بن محمد... فلم يجده... وقامت 
إليه زينب بنت جحش فضلاً [أي ل فى ثرت واحد] فأعرض رسول الله (ص) 
عتهق ققانت: ليس هو ههنا يا رسول الله فادخل بأبي أنت وأمي. فأبى رسول الله أن 


٤ 
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يدخل» وإنما عجلت زينب أن تلبس لا قيل لها رسول الله (ص) على الباب» فوثبت 
عجلى» فأعجبت رسول الله» فولّى وهو يهمهم بشيء لا يكاد بُفهم منه إلا ربما: سبحان 
الله العظيم؛ سبحان مصرّف القلوب [وفي رواية أخرى: سبحان مقلّب القلوب]. فجاء 
زيد إلى منزله فأخبرته امرأته أن رسول الله اتی منزله. فقال زيد: ألا قلت له أن يدخل؟ 
قالت: قد عرضت عليه ذلك فأبى. قال: فسمعت شيئاً؟ قالت: سمعته حين ولى تكلم 
بكلام لا أفهمه» وسمعته يقول: سبحان الله العظيم» سبحان مصرّف القلوب . فجاء 
زيد حتى أتى رسول الله فقال: يا رسول الله بلغني أنك جئت منزلي» فهلا دخلت؟ بأبي 
أنت وأمي يا رسول الله لعل زينب أعجبتك فأفارقها. فيقول رسول الله: أمسك عليك 
زوجك. فما استطاع زيد إليها سبيلاً بعد ذلك اليوم» فيأتي إلى رسول الله فيخبره» 
فيقول رسول الله: أمسك عليك زوجك. فيقول: يا رسول الله أفارقها. فيقول رسول 
لله: احبس عليك زوجك. ففارقها زيد واعتزلهاء وحلّتء يعني انقضت عدّتها. قال: 
فبينا رسول الله جالس يتحدث مع عائشة إلى أن أخذت رسول الله غشية فسْرّي عنه 
وهو يتبسم وهو يقول: من يذهب إلى زينب يبشرها أن الله قد زوّجنيها من السماء؟ 
وتلا رسول الله (ص): وإ تقول للدي انعم الله عله نعمت عَلَيه شىك عَلَيِكَ زَوْجَكَ 
واتق الله وَتُحْفِي في تفسك مَا الله مُبئديه... فتزوجها رسول الله (ص) فما أولم على 
امرأة من نسائه ما أولم عليها... وكانت تفخر على نساء النبي (ص) تقول: «زوّجكنٌ 
أهلكنّ وزوّجني الله من فوق سبع سموات»””". 

(Vo)‏ 0 الطبقات الكبرى» ج۸» ص٠١٠-١١٠.‏ وبالمناسبة» في واحد من أسوأ المقالات التي كتبها عبد 
الرحمن بدوي بالفرنسية في الطور الأخير والارتدادي من حياته قال إن قصة وقوع الرسول في هوى زينب بنت 
جحش هي من اختلاق «الخيال المريض للكتاب الأوروبيين»» وإن التفصيل المتعلق برؤيته إياها في مبذلها هو من اختراع 
مستشرق اامكبوت جنسيا»» يعني غودفروا ديمومبين» مؤلف كتاب محمد الصادر عام 7 في باريس» علما بأن 
هذا الأخير لم يفعل أكثر من أن لخص ما قاله الطبري وابن سعد في هذا الخصوص. انظر كتاب عبد الرحمن بدوي: 


Dense de 1© vie du 1702/1616 Muhammad contre ses détracteurs‏ ( الدفاع عن سيرة النبي محمد ضد المشئعين 
عليه)؛ منشورات أفكار ۰4۴K AR‏ باریس ,1594٠‏ ص45-97. 
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ويبدو أن القصة لم تتوقف عند هذا الحدء إذ يذكر الواحدي أنه «للا تزوج 
الى (ص) زينب» وكانت تحت زيد بن حارئة» - الذي أعتقه وتبناه قبل الوحي - 
«قالت اليهود والمنافقون: تزوج محمد امرأة ابنه وهو ينهى الناس عنهاء فأنزل الله 
تعالى: وما جَعَلَ أَدْعيَاءَ كن أَبْنَاء نه 7" . 

ولئن تكن الآية ۳۷ من سورة الأحزاب أباحت للنبي الزواج من زينب بنت 
جحش» فإن الآية ٠١‏ من السورة نفسها لم تأذن له بالمقابل بالزوا ج من أم هانى بنت 
أبي طالب التي يستفاد من كتب السيرة أنها كانت «حبّه الأول». فقد كان خطبها إلى 
أبيها في الجاهلية» ولكن عمه أبا طالب زوّجها لهبيرة بن أبي وهب. «ثم أسلمت ففرّق 
الإسلام بينها وبين هبيرة فخطبها رسول الله (ص) إلى نفسها فقالت: «والله إني كنت 
لأحبك في الجاهلية فكيف في الإسلام» ولكني امرأة مُصَبية (أي لها أولاد صبيان)». 
وفي رواية أخرى أنها قالت: ”يا رسول الله لأنت أَحَبّ ار من سمعي وبصري» وحق 
الزوج عظيم» فأخشى إن أقبلت على زوجي أن أضيّم بعض شأني وولدي» وإن أقبلت 
على ولدي أن أضيّع حق الزوج»... فلما أدرك بنوها عرضت نفسها عليه فقال: أما 
الآن فلاء لأن الله أنزل عليه: لاا الت نا الاك ا اللاتي اتيت ا 
إلى قوله: #اللاتي مَاجَوْنَ مَعَكَ» . ولم تكن من المهاجرات»”. 

وفي سياق الآية 5٠‏ من سورة الأحزاب دوماء يطالعنا وجه آخر لتدخل الوحي 
في صميم ا حياة الخاصة للرسول: وَامْرأَة مُوْمِنَة إن وَهْبَتْ تَفْسَهَا لبي إن أَرَادَ الي أن 
يَسْتنْكحَهَا حَالصَةً لَك مِنْ دون المومنِينَ 4 . فقد أجمع ابن سعد في طبقاته والبخاري 
ومسلم في صحيحهما أن هذا الجزء من الآية نزل في أم شريك الدّؤسي الأزدية. فقد 
كانت من اللواتي هاجرن إلى الرسول» وكانت - كما يروي ابن سعد - «جميلة» ولكن 


)۷١(‏ الواحدي» أسباب النزول» ص750. وهذه الآية الرابعة من سورة الأحزاب تتممها الآية الأربعون من السورة 
(YY)‏ الطبقات الكبرى» ج28 ص ۱٥۳-۱١٥۲‏ 1 
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«قد أسنّت». ولا أنت المدينة عرضت نفسها على الرسولء فقالت: إني أهب نفسي 
لك... فقبلها النبي (ص)» فقالت عائشة: ما في امرأة حين تهب نفسها لرجل خير. 
قالت أم شريك: فأنا تلك. فسمّاها الله مؤمنة. فقال: لوَائْرأَة مُوْمَِةَ إن وَعَبَتْ تَفْسَهَ 
لني 4 . فلما نزلت هذه الآية قالت عائشة: إن الله ليسرع لك في هواك». 


بيد أن الآية الأبلغ في الدلالة على كون الرسول مسيراء لا مخيّراء تحت إمرة 
الوحي - أو تحت غطاء الوحي إذا أخذنا بعين الاعتبار ملاحظة عائشة الفائقة الجرأة - 
في حياته الخاصة كما في حياته العامة؛ تبقى هي الآية الأولى من سورة التحريم: يا أيه 
الي لم ْم تا حل الله َك . فههنا يلام النبي لا على كونه حلّل لنفسه حراماً حرّمه 
الله - وهذه لو كانت لكانت كبيرة من الكبائر - بل على كونه حرم على نفسه حلالا 
أحلّه الله له» وردع نفسه عن هوى نفسه مع أن الله لم يردعه عنه. 

والقصة كما يرويها ابن سعد أن حفصة بنت عمر بن الخطاب .ء ثالثة من تز وجهن 
النبي بعد موت خديجة - ولم تكن على شيء من الجمال فضلاً عن حدّة في الطبع 
على ما تذكر المصادر - «خرجت من بيتهاء فبعث رسول الله إلى جاريته فجاءته في 
بيت حفصة» فدخلت عليه حفصة وهي [- الجارية] معه في بيتها فقالت: يا رسول الله 
فق بيش وقۍ تومن وغلی قرا شی و[نكال دوموك داكي ا 
تذكريه. فذهبت حفصة فأخبرت عائشة فأنزل الله: لیا ایا التي لم + وم ما أَحَلّ الله 
لك 4 . 


ويسوق ابن سعد رواية أخرى على لسان عروة بن الزبير فيقول: «وانطلقت 
حفصة إلى أبيها تحدّث عنده» وأرسل رسول الله إلى مارية [= القطبية] فظل معها في 
بيت حفصة وضاجعهاء فر جعت حفصة من عند أبيها وأبصرتهماء فغارت غيرة شديدة . 


(VA)‏ الطبقات الكبرى» ج ص۹١۱‏ . (وفى رواية البخاري أن عائشة قالت: ۵ي رسول الله ما أرى ربك إلا يسارع في 
هواك» - الحديث رقم .)577١‏ 
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ثم إن رسول الله أخرج سريّته [- جاريته مارية]» فدخلت حفصة فقالت: قد رأيت ما 
كان عندك» وقد والله سؤتني. فقال النبي: فإني والله لأرضيئكء إني مسد إليك سرا 
sS‏ ل ا 
وكانت حفصة وعائشة قد تظاهرتا [= تضامنتا] مع نساء رسول الله. قال: فانطلقت حفصة 
فحدّئت عائشةء فقالت لها: أبشري» فإن الله حرّم على رسوله وليدته. فلما أخبرت بسر 
زول الله ازل الله: جديا اا لبي ا 0 الله لك تَبتَغي مَرْضَاة اواج 9004 . 
ويسوق الطبري عن الضحاك رواية ثالثة تختلف بعض الاختلاف» وفيها أنه 
«(كانت لرسول الله (ص) فتاة فغشيهاء فبصرت به حفصة وكان اليوم يوم عائشة 
وكانتا متظاهرتين. فقال رسول الله (ص): اكتمي علي ولا تذكري لعائشة ما رأيت. 
فذكرت حفصة لعائشة» فغضبت عائشة» فلم تزل بنبي الله حتى حلف أن لا يقربها أبداء 


فأنزل الله هذه الآية وأمره أن يكفر عن يمينه ويأنى جاريته)”" . 


ولكن أي ما تكن حقيقة القصة» وأيا ما تكن هوية بطلاتهاء فإن النص القرآني 
يقو م بذاته ضامناً لحد أدنى من الصحة التاريخية بدلالة فحوى الآيات الأربع الأولى من 
سورة التحرم: تا بها الي لم ا اله ت بتي مَرْضَاة أَزْوَاجكَ وال عور 
رجیم ٭ د رض الله تكم تله مان له مولا که ومو امم التكمم » وإذا سر اَي إلى 


2 


خض زاج عد نأكو وأ هو ان تة افوس من پش ا ا 
الت مَنْ اناك هَذَا قَالَ كا ني ال 0 * إنْ وتا إلى اله َد ضحت فو ما وَإِنْ َظاهَرَا 
َيه إن الله مو مولا وَجبْريلٌ وصالخ انومن واائكة ؟ بعد ذلك ظهيك ي“ . 

(۷۹) الطبقات الکبری؛ ج۰۸ ص٦۱۸۷-۱۸.‏ 


(۸1) تو كيدا للصحة التاريخية للحادثة نذ كر ما أورده البخاري في صحيحه من أن ابن عباس قال: ولم أزل حريصا على 
أن أسأل عمر رضي الله عنه عن المرأتين من أزواج النبي (ص) اللتين قال الله لهما: ©إِنْ وبا إلى الله فَقَدْ صَعْتْ قُلُوبُكما» 
وقد انتهز فرصة الحج برفقته ليسأله: «يا أمير المؤمنين» من المرأتان من أزواج النبي اللتان قال لهما الله عز وجل: إن نويا إلى 
الله»ء قال: «واعجبي لك يا ابن عباس» عائشة وحفصة!» (الحديث رقم 5771). 


٤۸ 


الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


ومن منظور الجدلية القرآنية المركزية التى يهتدي بهديها كل استدلالنا فى مبحثنا 
هذاء أي جدلية الفاعلية الإلهية والمفعولية الرسولية» لنا أن نلاحظ أن الرسول 
يتبدى في هذه الآيات الثلاث الأولى من سورة التحريم» وللمرة الأولى واليتيمة في 
القرآن» وكأنه مطلع على الغيب وعليم بذات الصدور. والحال أننا نعلم من عشرات 
من الآيات القرآنية الأخرى أن هذه محض وظيفة إلهية لأن الله هو وحده العالم بالغيب 
والعليم بذات الصدور”“. فهل معنى هذا أن الآية الثالئة من سورة التحريم كسرت 
الحكر الإلهي لعلم الغيب والصدور؟ بديهي أن لا؛ إذ ليس الرسول هو من علم بإفشاء 
البعض أزواجه) للسر الذي أسرّ به لهنَّ بل الله «العليم الخبير» هو الذي أظهره عليه 
وأنيأه يو9©, 

ولنا أن نلاحظ أيضاًء ودوماً من منظور الجدلية التي تعنينا هنا - الله الشارع 
والرسول المششرّع له - أن ما توقف عنده الفقهاء وأهل التفسير ليس القصة بحد ذاتهاء 
ولا صحتها التاريخية» وكم بالأولى دلالتها اللاهوتية» بل توقفوا فقط عند المدلول 
التشريعى الذي يكن أن يُستخلص منها. فكما كان لاحظ الشعبى وهو يعلق على 
اليمين التي حلفها الرسول عندما حرم جاريته مارية على نفسه: هذا ليس بشيء: فما 
(85) انظر على سبيل المثال» لا الخصر طبعاء الأية ۳۸ من سورة فاطر: إن الله عَالم غيب السَّمَاوَاتِ والأزض إِنَهُ عليمٌ بات 
الصّدُور 4 والآية 04 من سورة الأنعام: ظوَعِنْدهُ مَفاع اليب لا يَعْلَمُهًا إلا مُرَ) » والأية 78 من سورة النمل: < فل لا يَعْلَمُ من 
في السَمَاوَاتِ وَالأَزْض الْميْبَ إلا الله»: والآية 4 من سورة التغابن: ويلم ما ترون وما تُْلنُونَ الله عَليمٌ بذات الصُدْررٍ © 
والآية ١4‏ من سورة غافر؛ ليَعْلَمْ حَائئةَ الأغين وما تُحْفِي الصُدّررُ» . 
(۸۳) الواقع أن الآية الثالثة من سو رة التحريم تثير إشكالا آخر - وأساسياً - من منظور لاهوت التنزيل القرآني. فلأول مرة 
في النص القرآني تحيلتا الآية المذكورة إلى واقعة تنزيلية ليس لها فحوى من القول الإلهي. فهي تفيدنا أن الله أظهر تبيّه على 
ما فشت به يعض أزواجه من السر الذي أسرٌ به إليهن» ولكنها لاتفيدنا اليتة يما أسرّه الرسول إليهن ولا بانَبّأت يه المسرورات 
إليهن غيرَهن من أزواجه؛ ولا على الأخص با أفصح الرسول عنه وبمالم يفصح مما أظهره الله عليه. والحال أن السؤال الذي 
بطرح تفسه: إذا كان الله قد أظهر نبيّه على ما فشت به يعض أزواجهء فهل هذا الإظهار هر من قبيل الوحي أ لا؟ وإذا كان 


من قبيل الوحي» فلماذا لم يترجم إلى تنزيل قولي في النص القرآني؟ والأهم من ذلك بعد: إذا كان وحيا فكيف جاز للنبي 
(ص) أن يعرف بعضه ويعرض عن بعضء أي أن يفصح عن بعض منه ويكتم يعضه الآخر؟ 


۹ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


لم يحرّمه الله ليس لأحد أن يحمه)”*” , ومن ثم فإن «الحرام ههنا حلال» كما روى 
الشعبي عن مسروق. بل إن زيد بن أسلم ذهب إلى أبعد من ذلك إذ قال: «وقوله 
[- النبي] أنت علي حرام لغو». وهذا ما ذهب مالك بن أنس أيضاً. فقد لاحظ أن 
النبي ا حرم على نفسه أم إبراهيم [= مارية القبطية] فقال: وهي علي حرام» والله 
لا أقربها» أجاز له الله أن يتحلل من يينه لقاء كفارة إذ أنزل: كذ هَرَض الله كم تمل 
أمَانَكمْ 4 . قال مالك بن أنس: «فالحرام حلال في الإماء. وإذا قال الرجل لجاريته: أنت 
على حرام» فليس بشيء. وإذا قال: والله لا أقربك» فعليه الكفارة». وبالفعل» يقال إن 
الرسول «أعتق رقبة في تحريم مارية»”'”. 

ولم تتوقف القصة عند هذا الحد. فقد كان للحادثة ذيول تمثلت في تمرد فعلي 
من جانب نساء النبي. فقد قاطعن الرسول - أو قاطعهن الرسول - عن فراشهن تسعة 
E PAT‏ ويبدو أن عائشة هي التي قادت هذا التمرد. إذ يذكر الطبري أن 
عمر بن الخطاب» بعد أن لام ابنته حفصة لوما شديداء أتى عائشة فقال: «أيغرّك أنك 
امرأة حسناء وأن زوجك يحبك؟ لتنتهين أو ينزل فيك القرآن!». قال: ل 
(يا ابن الخطاب أوّما بقي لك إلا أن تدخل بين رسول الله (ص) وبين نسائه» ٩‏ 

وبالفعل» وفي الليلة الثلاثين نزل القرآن بما يعرف في كتب التفسير ب أية 
التخيير»: «إنا آنا ثي ل لاج إن كنت ترذن اليا ادنيا وَرِيتتَهَا ا 


هم َ 


را انها جَميلا 23 ون 26 تَرِدْنَ الله رسو لد الآ ةقان ل 


لاسا 


- 


(84) غرائب القران» ج7١.‏ ص۸۲٤‏ . 
(85) بل إن مفسرا متأخراً مثل الزمخشري ذهب إلى أبعد من ذلك بعد إذ قال في الكشاف: «كان هذا زلة منه [- الرسول] 
افا س لادان يحرم ما لحل اف 

2 3 ا 
(87) هذا قول مقاتل بن سليمان. أما الحسن البصري فقد ذهب إلى أن( ص) لم يكفر عن يينه لأنه كان مغفورا له ماتقد م 
من ذنبه وماتأخر» وإنماهو تعليم للمؤمنين». 
(۸۷) الطبري» eg‏ ص707. وأم سلمة هي هند بنت أبي أمية» سادسة زوجات الرسول. وكانت فائقة الجمال. خطبهاء 
قبل الرسول» أبو بكر وعمر بن الخطاب» فأبت. 


و60 





للفخستات منك أجراً غطيماً» (الأحزاب: 9-34؟). وطبقاً لعدة روايات يسوقها 
الطبري» فإن آية التخيير هذه نزلت «في غيرة كانت غارتها عائشة» حسب رواية قتادة› 
أو في جملة نساء النبي التسع - «وكنَّ قد تغايرن على النبي (ص) فهجرهن شهراً» - 
حسب رواية ابن وهب . فلما (أنزل التخيير من الله... فخيّرهن بين أن يخترن أن يخلي 
سبيلهن ويسرحهن وبين أن يقمن إن أردن الله ورسوله... اخترن الله ورسوله إلا امرأة 


واحدة بد وية ذھہت»“. 


وحتى لا يتكرر مستقبلاً ما حدث ماضياً من تغاير أو تظاهر من جانب نساء النبي» 
فقد نزلت مع آية تخييرهن آية تخيير أخرى» ولكن برسم النبي نفسه هذه المرة: رجي 
ل SON‏ او اي 
ته أَعيْهُنَ ولا ان هن کل 4 (الأحزاب: .)0١‏ وقد أورد الطبري 
في تفسير هذه ay‏ ومنها رواية قتادة أن الله جعله في 
حل من أن يدع من يشاء منهن ويأتي من يشاء منهن بغير قَسْمء وكان نبي الله يقسم؛؛ 
ورواية الضحاك التي تضيف: «فما شاء صنع في القسمة بين النساء». ورواية الحسن 
اصرق اعدد ف لك رسيؤك اف ص أو الم بقعي ارف لضن ول 
يقسم لبعضكن» وفضّل بعضكن على بعض في النفقة أو لم يفضل» سرّى بينكن أو 
ل اق لك الى وسول الله افر لين لمن دل ءا ورا 
الطبري نفسه من كل هذه الروايات إلى القول: وقوله: #ذَّلك أُذتی أنْ عَمَد أَعْبنُيْتَ 4 
يقول: هذا الذي جعلت لك يا محمد من أذني لك أن ترجئ من تشاء من النساء اللواتي 
جعلت لك إرجاءهن وتؤوي من تشاء منهن» ووضعي عنك الحر ج في ابتغائك إصابة 
ا ال صر Sl a‏ 

أن تقر أعينهن به ولا يحزن ويرضين ا آٽيتهن كلهن من تفضيل من فضَّلت من فَسم أو 


.7 الطبري» ج٣۲ ص 275607 ص07‎ (AA) 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


نفقة ومن آثرت منهن بذلك على غيرهن من نسائك إذا هن علمن أنه من رضاي منك 
بذلك وأذني لك وإطلاق مني» لا من قبلك». 

ومقابل هذا الامتياز الذي قدمه الله للرسول بالتفرقة في الحب والإيثار بين نسائه 
وى لامع او يثنا بحسي مله ا ی 
عا سيدا ا روو ألا هن اد د ا غيل إمائه كد الا 
يبدل زوجة بأخرى. وذلك هو منطوق الآية 1ه من سورة الأحزاب: الا يحل لَك 


و 


ر و e gs‏ وي و معاي عا لوس لوا e E‏ 

النسَاءُ مِنْ بعد ولا أن تبدل بهن منْ زواج ولو أغجبك حَُسْنهْنٌ إلا مَا ملحت مينك و کان 
ر ىا ير 2 

الله على كل شَيْءِ رَقيبا). 


ولا يصعب أن نستخلص من كل ما حدث المغزى. فالعصيان الزوجي الذي 
قادته عائشة على مدى شهر بتمامه لم يتوقف إلا عندما تدخل الوحي. ولقد كان حدس 


(49) الطبري» ج١7‏ ص595. وبالمناسبة إن مضمون هذه الآية الحادية والخمسين من سورة الأحزاب يستحضر إلى 
الذهن مضمون آية أخرى نالت شهرة في الأدبيات النهضوية العربية الحديثة هي الآية ١74‏ من سورة النساء: #وَلَنْ تَسْتَطِيعُوا 
أن تغدأوا نن الساء ولو حرطم فلا تيلوا كل الي دروا كَالعلفة4 . فمعلوم أن هذه الآية جرى تأويلها إسقاطياً من منطلق 
الإيديولوجيا النسوية الحديثة بغرض توظيفها في الحدٌ من تعدد الزوجات أو حتى إبطاله عن طريق ربطها بالآية الثالثة من 
سورة النساء: إن حَفْتُمْ ألا تَعْدنُوا فَوَاحِدَةٌ . والحال أن تلك الآيةء خلافاً لتأويلها الإسقاطيء» لا تتضمن إلزاما أو ندبا إلى 
المساؤاة المطلقة بين النساء وبل هى تقزر مرا واقعا ليس إلاء وهو انحا لجاز E‏ القسا وه رزها من مقطا هده 
اللامساواة التأسيسية تدعو الآية إلى عدم الشطط فيها. وفي ذلك يقول الطبري: «يعني جل ثناؤه بقوله: #وَلَنْ تَسْتَطِيعوا أن 
تعْدِلُوا بين النّسَاءِ#» لن تطيقوا أيها الرجال أن تسووا بين نسائكم وأزواجكن في حبهن بقلوبكم حتى تعدلوا بينهن» فلا يكون 
في قلوبكم لبعضهن من المحبة إلا مثل ما لصواحبهاء لأن ذلك ممالا تملكونه ولو حرصتم... أي واجب ألا تستطيعوا العدل 
بينهن» فلا تميلوا كل الميل... حتى يحملكم ذلك على أن تجوروا في ترك أداء الواجب لهن عليكم من حق في النفقة عليهن 
والعشرة بالمعروفء فتذ روها كالمعلقة يعني كالتي لاهي ذات زوج ولا هي أيم... فعن ابن سيرين عن عبيدة قال: سألته عن 
قوله: وان تستطيوا أَنْ تعدُوا ين النّسَاء وأو حَرَطْكُم 4» قال: في الحب والجماع ... وعن ابن عباس... قال: لا تستطيع أن 
تعدل بالشهوة فيما بينهن ولو حرصت... وعن قتادة قال: ذكر لنا أن عمر بن الخطاب كان يقول: اللهم أما قلبي فلا أملك؛ 
وأما سوى ذلك فأرجو أن أعدل... قال أبو جعفر [= الطبري]: وإئما أمّر الله.. . الرجال بالعدل بين أزواجهم فيما استطاعوا 
فيه العدل بينهن من القسمة بينهن والنفقة وترك الجور... إذ كان صفح لهم عما لا يطيقون العدل فيه بينهن نما في القلوب 
من المحبة والهوى» (الطبري» ج۹» ص7307-7947). وقد لخص القمي النيسابوري الغرض من الآية بأنه «النهي عن الميل 
الكلي مع جواز التفريط في العدل الكلي في نتائج ميل القلب... لأن القلب ليس في تصرف الإنسان». 

(40) تقول الروايات إن ممن عزل منهن بغير طلاق سودة بنت زمعة وجويرية وصفية وأم حبيبة وميمونة» ومن آوى عائشة 
وأم سلمة وحفصة وزينب (الطبري» ج6٠‏ ص107). 


آذه 


الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


عمر بن الخطاب صائبا عندما أنذ ر عائشة بأنها إن لم تنته فسينزل فيها قرآن. وعندما نزل 
القرآن لم يعد أمامها ولا أمام سائر نساء النبي من خيار آخر غير الإذعان والانصياع لإمرة 
الوحي“. وفي ذلك تقول روايات متطابقة إنه الما نزلت آية التخيير بدأ النبي (ص) 
بعائشة» فقال يا عائشة» إني عارض عليك أمرا فلا تفتاتي فيه بشيء حتى تعرضيه على 
أبويك أبي بكر وأم رومان. فقالت: يا رسول الله وما هو؟ قال: قال لله: تا أا الس كل 
لَرْوَاجِكٌ إن کا ردد الحَاةَ ادنيا وَزِيتتَها E‏ سرَاحاً ميلا 
فقالت: إني أريد الله ورسوله والدار الآخرة» ولا أؤامر في ذلك أبويٌّ. فضحك رسول 
الله (ص)ء ثم استقراً ا حكر [= الغرف] فقال إن عائشة قالت كذاء فقلن: ونحن نقول 
مثل ما قالت عائشة... وتتابعن كلهن فاخترن الله ورسوله”"». 

وعلى ضوء هذا كله تضيء الآية ١١4‏ من سورة الكهف. والمكررة في الآية 1 من 
سورة فصلت. بمنطوقها كاملاً: هل إا نا شر ملم يُوحى إِلَي4 . فالرسول بشر لا ميزه 
عن سائر البشر إلا كونه يوحى إليه. وكما يكون قبل أن يوحى إليه بشراً كذلك يبقى 
بعد أن يوحى إليه بشراً. ومن حيث هو بشرء وما دام لم ينزل في الأمر وحي» فقد 
أمكن أن تدوم قطيعة نسائه له أو قطيعته لهن شهرا بتمامه. ولكن حالما نزل الوحي حسم 
أمره وأمرهن. فما دام في نصاب البشرية يبقى الخيار مفتوحاً له كما لنسائه وكما 
لسائر البشر. ولكن مع نزول الوحي يغلق باب الخيار أمامه وأمام الآخرين . فالإمرة 
هي أولا وأخيراً للوحي. والمأمورية هي على الرسول كما على المؤمنين والمؤمنات. 
وقد كان لعائشة» قبل نزول الوحيء أن تؤامر نفسها أو أبويها. أما بعد أن نزل الوحي 
فلم يعد لها من إمرة سواه. وعلى مدى تسعة وعشرين يوماً بقي الرسول يتصرف 


)94١(‏ ذلك يصدق على الرسول نفسه إذا أخذنا بالرواية التى تقول إنه هو الذي بادر إلى مقاطعة زوجاته - ولسن هن 
اللواتي قاطعنه - على مدى تسع شين ليل فهو أرقا لم رضخ احدا لات لاا عندماتزل الرحن: زأباع لاه عن طائلة 
التطليق» «إيثار نسائه بعضهن على بعض» باعتبار ذلك من «قضاء الله فيهن» حسب تعبير ابن وهب في الرواية التي ينقلها 
عنه الطبري. 

(؟4) الطبري» ج١7‏ ص٤٥٠۲‏ . 


o 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


کبشر» وبقيت نساؤه يتصرفن معه کبشر» يقاطعهن ویقاطعنه» من دون أن يُلزمهن أمره 
ومن دون أن يلتزمن أمرّه. ثم قضي الأمر بنزول الوحيء فلم يعد له ولا لهن خيار. 

هذا التمييز في شخص الرسول» بين البشر الذي فيه والبشر الذي يوحى إليهء 
بين البشر الذي تعود إمرة نفسه إليه والبشر الذي تعود إمرته إلى ربه»ء بين البشر الناطق 
بلسان نفسه والبشر الناطق بلسان الله. وعلى حد التعبير الدارج في كتب السيرة 
والتفسير: بين البشر الذي يتكلم من عنده والبشر الذي يتكلم من عند الله هذا 
التمييزء الذي هو أس الأسس في لاهوت الوحي في الإسلام» يكن استقراؤه» لا من 
خلال الوقيعة التي كانت بين الرسول ونسائه فحسب» بل كذلك من خلال العديد من 
الوقائع التي تحفل بها كتب السيرة والتراث. 

من ذلك ما ينقله ابن هشام عن ابن إسحاق من «حديث كعب بن مالك» الذي 
هو أطول حديث جاءت به كتب السيرة والذي يشكل - مثل حديث الإفك - نموذجا 
مكتملاً لما يكن أن نسميه بفن القصص الإسلامي. 

وطبقا لاا لحد يت فان كحت بن مالك ونه اتان اران هن الاأتصار هما مرارة 
ابن الربيع وهلال بن أميةء تخلّفا عن غزوة تبوك الكبرى التي قادها الرسول بنفسه في 
رجب من سنة تسع . وقد كان ظَنٌّ كل واحدء إذ تخلّفء أنه «سيخفى له ذلك ما لم 
ينزل فيه وحي». ولكن أمرهم تناهى إلى الرسول فقال لأصحابه: «لا تكلمن أحدا من 
هؤلاء الثلاثة)7". فاجتنبهم الناس وتغيروا لهم حتى ضاقت بهم الدنيا. أو على حد 
تعبير كعب بن مالك نفسه: #حتى تنكرت لي نفسيء والأرض فما هي بالأرض التي 
أعرف». وأقاموا على ذلك خمسين ليلة. ورغم كل محاولاتهم للاعتذار من الرسول» 
Nale is GE‏ الرسول وأقروا له بأنهم تخلفوا من غير عذر وأظهروا التوبة والندم» فقال لهم 


الرسول: «إنكم قد صدقتم عن أنفسكم» فامضوا حتى أنظر ما ينزل الله فيكم» (أبو بكر الجصاص. أحكام القرآن» تحقيق 
عبد السلام شاهين» دار الكتب العلمية» بيروت 6 a‏ ص؟ .)3١‏ 


o 


الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


رسول من الرسول يأتي كعباً ويقول له: «إن رسول الله يأمرك [على سبيل الكفارة] أن 
تعتزل امرأتك. قال: قلت: أطلقها أم ماذا؟ قال: لاء بل اعتزلها ولا تقربها». فقال كعب 
لامرآته: «الحقي بأهلك» فكوني عندهم حتى يقضي الله في هذا الأمر ما هو قاض». 
اسل اا إلى اه دل للف او ا و 
من الرسول ليقول له: أبشر بالتوبة. فمضى من فوره إلى المسجد و«رسول الله (ص) 
جالس حوله الناس. + قال کچ فلهااسلمف على رسول اه (ض) قال لى ووج 
يبرق من السرور: شر بخير يوم مرّ عليك منذ ولدتك أمك. قال: قلت: أمن عندك يا 
رسول الله أم من عند الله؟ قال ا . وقراً السورة : قد اب الله عَلَى المي 
اجره وَالأنصَارٍ لذن اوه في سَاعة رة من غد ما كاد تي لوب فريق منْهُمْ كم 
اب عَلَيْهِمْ إِنّهُ بهم رَءُوف رَحيمٌ ٤‏ # وَعَلَى القّلانة الذينَ لوا > ّى إا صَاقَتْ لهم الأْض 
َا رحب وَضَاقَتْ عَلَِهِمْ نقُسَهُمْ ووا أن لا مَلْجَأ من اللّ إلا َيِه ناب عَلَيِهِمْ وبوا إن 
لله هُوَ الراب الرّحيم © (التوبة: .“)1۸-١١۷‏ 

ودوماً في سياق الكلام على المتخلفين في غزوة تبوك» الذين تقدّر بعض كتب 
السيرة عددهم - فضلاً عن الثلاثة الذين نزلت فيهم الآية القرآنية الآئفة - ب ابضعة 
وثمانين رجلاً»» تشير الآية الواحدة بعد المائة من سورة التوبة إلى رهط منهم اعترفوا 
بذنبهم وتابوا إلى الله فتاب عليهم» وفي مقدمتهم أبو لبابة بن عبد المنذر العمري الذي 
كانت له «خيانة» أخرى مع الرسول في قصة بني قريظة. 

ودلا كني ال وال تقلا عن امن غناسس أن عدن اولك لفغن 
ندموا على فعلتهم وقالوا في أنفسهم: اكرات اا N E‏ 
الله والمؤمنون معه في الجهاد! والله لنوثقن نّ أنفسنا بالسواري» فلا نطلقها حتى يكون 
رسول الله (ص) هو يطلقنا ويعذرنا». فلما أب الرسول من غزوته ومرّ عليهم في 


.1575-1١١2/ص‎ “٤ج ابن هشامء‎ 25١ 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


المسجد وهم موثقون أنفسَّهم بسواريه» «قال: من هؤلاء؟ قالوا: هذا أبو لبابة وأصحاب 
له تخلفوا عنك» وحلفوا لا يطلقهم أحد حتى تطلقهم وتعذرهم. فقال النبي عليه 
السلام: وأنا أقسم بالله لا أطلقهم ولا أعذ رهم» حتى يكون الله هو الذي يطلقهم”... 
فلما بلغهم ذلك قالوا: ونحن لا نطلق أنفسنا حتى يكون الله هو الذي يطلقنا! فأنزل الله: 
ورون اعترهُوا بْنُوبهم خََطوا عملا صَالحا وخر سيا عَسَى الله أن ينوب عَليهمْ إن الله غَفُودٌ 
رَحيمٌ 4 (التوبة: .)٠١١‏ فلما نزلت أرسل إليهم النبي (ص) فأطلقهم وعذرهم»”". وما 
يسترعي الانتباه في هذه القصة» أو في جدليتها بتعبير أدق» أن ليس الرسول وحده من 
علق الحكم على الموثقين أنفسهم بسواري مسجده بانتظار التحكيم الإلهي» بل كذلك 
الموثقون أنفسهم. فردًاً على الرسول الذي أناب الحكم إلى الله أنابوا هم أيضاً أمرهم» 
لا إلى الرسولء بل إلى الله قائلين: «ونحن لا نطلق أنفسنا حتى يكون الله هو الذي 
يطلقنا». 


وتقد م لنا خاتمة القصة مظهرا آخر من الجدلية ذاتها. فعن ابن عباس دوماً أنه لم 
أطلق رسول الله أبا لبابة وأوصى به» انطلقوا بأمو الهم «فأتوا بها رسول الله (ص) فقالوا: 
خذ من أموالنا فتصدّق بها عنا... فقال رسول الله (ص): لا آخذ منها شيا حتى أؤمر. 
فأنزل الله: َذْ من أَمْوَالِهِمْ صَدَقَة تطَهُرهُمْ ور يهم بها وَصَلّ عَلَيهِمْ إِنَّ صَلائكَ سكن 
لهم (التوبة: ...)٠١١‏ فلما نزلت هذه الآية أخذ رسول الله (ص) جزءاً من أموالهم» 


د دق بها 5 r‏ 


ابن هسام عن ابن إسحاق - إلى أدنى ماء من وادي بدر فنزل به. فجاءه رجل من 


ه35 وفي رواية أخرى أنه قال: «والله لا أطلقهم حتى أؤمر بإطلاقهم» ولا أعذرهم حتى يكون الله هو يعذرهم). 
(6) الطبري» ج٤۱‏ ص۸٤٤‏ . 


(۹۷) نفسه» ص٥٥٤‏ . 
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الله ليس لنا أن نتقدمه ولا نتأخر عنه أم هو الرأي والحرب والمكيدة؟ قال: بل هو الرأي 
والحرب والمكيدة. قال: يا رسول الله فإن هذا ليس بمنزل» فانهض بالناس حتى تأتي 
5.٠١ ۰ - .‏ 1 2 
أدنى ماء من القو م فننزله» ثم نغور ما وراءه من القلب [= الأبار]ء ثم نبني عليه حوضا 
فنملأه ماء» ثم نقاتل القوم» فنشرب ولا يشربون. فقال رسول الله (ص): لقد أشرت 
بالرأئ: فنهض رسول الله (ص) ومن معه من الناس» فسار حتى إذا أتى أدنى ماء من 
5 وو 7 

القوم نزل عليه» ثم أمر بالقلب فغوّرت» وبنى حوضا على القليب الذي نزل عليه فملئ 
ماء... فلما أقبل نفر من قريش حتى وردوا حوض رسول الله (ص)» فقال رسول الله 
(ص): دعوهم. فما شرب منه رجل يومئذ إلا فتل»". 


ويعرّز الواقدي رواية ابن إسحاق هذه بتفصيل إضافي له هو الآخر دلالته من 
المنظور الذي نستقرئ به وقائع السيرة النبوية» أي التمييز ني شخص النبي بين الرسول 
الموحى إليه والذي رأيه من الله وبين الرسول البشر الذي رأيه من نفسه. فطبقاً لمؤرخ 
المغازي فإن الرسول» عندما صف الصفوف قبل بدء القتال في وادي بدرء «استقبل 
المغرب وجعل الشمس خلفه» بينما «أقبل المشركون فاستقبلوا الشمس. وإذ نزل رسول 
الله (ص) بالعد وة الشامية ونزلوا بالعد وة اليمانية [= من الوادي] جاء رجل من أصحابه 
فقال: يا رسول الله» إن كان هذا منك عن وحي نزل إليك فامض له» وإلا فإني أرى أن تعلو 


(44) 


الوادي» فإني أرى ريحاً قد هاجت من أعلى الوادي» وإني أراها بعثت بنصرك» 

ولسوف يتكرر مثل هذا الموقف في غزوة خيبر سنة ۷ للهجرة. فقد التجاً يهود 
خيبر يومئذ بأموالهم وعيالهم إلى حصونهم» وكانت منيعة» وجعلو ا مُقاتلتّهم في حصن 
منها يدعى النطاة. وقد ارتأى الرسول أن يقيم معسكره ليلا عند صخرة في أسفله. فلما 
أصبح جاءه الحباب بن المنذر - وهو عينه الذي دلل على سلامة حسه التكتيكي في 
غزوة بدر الكبرى - فقال: «يا رسول الله صلى الله عليك» إنك نزلت منزلك هذاء فإن 


(4) ابن هشام» ج25 ص5 ,.5١6-٠١‏ 


)24 الواقدي. المغازي. جا ص١‏ 6. 
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كان عن أمر أُمرتٌ به فلا نتكلم فيه وإن كان الرأي تكلمنا. فقال رسول الله (ص): بل هو 
الرأي. فقال: يا رسول الله دنوت من الحصن ونزلت بين ظهري النخل والنز» مع 
أن أهل النطاة لي بهم معرفة» ليس قوم أبعد مدى منهم ولا أعدل منهم» وهم مرتفعون 
عليناء وهو سرع لانحطاط تبلهم» مع إني لا آمن من بياتهم» يدخلون في حمر" 
النخل؛ تحول يا رسول الله إلى موضع بريء من النرٌ ومن الوباء» نجعل الحرّة”"" بيننا 
وبينهم حتى لا ينالنا نبلهم». فدعا الرسول محمد بن مسلمة الأشهلي - وكان موضع 
ثقته في شؤون الحرب - وقال له: «انظر لنا منزلاً بعيداً من حصونهم» بريئاً من الوباء 
نأمن فيه بياتهم». فوقع اختيار محمد بن مسلمة على الرجيع » وهو واد قرب خيبر» فأمر 
الرسول بضرب معسكره هناك» فكان يبيت فيه ليلآء ثم يقاتل صباحاً أهل الحصن من 
أعلاه لمدة سبعة أيام متتالية «حتى فتح الله عليه»'. 

وتنفرد بعض كتب السيرة برواية عن جناية اقترفها خالد بن الوليد عند فتح مكة 
ف آل النائنة اليج تخت تع رة لدى أمز ذلك الق :1ت :الصهوالة] علق 
التمييز بين إرادة الله وإرادة الرسول. ففي ذلك اليوم المشهود أمر الرسول خالد بن 
الوليد أن يدخل مع جملة من قبائل العرب من أسفل مكة موصياً إياهم بألا يقاتلوا إلا 
من قاتلهم. وقد كلف رجلا من الأنصار بإيصال هذا الأمر إلى خالد بن الوليد. ولكن 
رغم هذا الأمرء فإن خالدا اندفع فقتل من المشركين أربعة وعشرين من قريش وأربعة 
من هذيل» (وفي رواية أخرى سبعين رجلا). واجاء إلى النبي (ص) رجل من قريش» 
فقال: يا رسول الله هلكت قریش» لا قريش بعد اليوم. قال: ولم؟ قال هذا خالد بن 
الوليد لا يلقى أحدا من الناس إلا قتله. قال: ادعٌ لي خالداً. فدعاه له» فقال: يا خالدء 
)٠٠١(‏ الئرٌ: ما يتحلب من الأرض من الماء. 
339 الكت ا لام جر اوتا أو يراه 


)١١(‏ الحرّة أرض ناشزة وعرة عند مداخل المدينة. 
)٠١7(‏ المغازي» ج7. ص1415-7556. 
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الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


ألم أرسل إليك ألا تقتل أحدا؟ قال: بل أرسلت أن أقتل من قدرت عليه. قال (ص): 
ادع لي الأنصاري» فدعاه له» فقال: أما أمرتك أن تأمر خالدا أن لا يقتل أحدا؟ قال: بلىء 
ولكنك أردت أمرا وأراد الله غیره» فسكت رسول الله ولم يقل للأنصاري شيعا . 


وتطالعنا غزوة حنين / هوازن سنة ثماني للهجرة بنموذج آخر ليس فقط من 
عذلية ال ورل ال انررم اله وخا والرسيز ل الأمر هن دات ر ذلك 
وعي أهل العصر بهذه الجدلية وتعاملهم مع اسوك غل ااا ففي تلك الغزوة 
أصاب المسلمون غنائم وفيرة قدّرها ابن هشام ب «ستة آلاف من الذراري والنساء 
ومن الإبل والشاة ما لا يُدرى عدّته)ء وقد قسم الرسول الغنائم على قريش وسليم 
و«المؤلفة قلوبهم»» ولم يقسمء على غير عادته» للأنصار شيئاء مع أنه لولا تلبيتهم نداءه 
وصبرهم وجلدهم في القتال لخلب المسلمون على أمرهم غلباً شديداً. والما أعطى 
رسول الله (ص) ما أعطى من تلك العطايا في قريش وفي قبائل العرب» ولم يكن في 
الأنصار منها شيء»ء وجَد هذا الحي من الأنصار في أنفسهم حتى كثرّت القالة حتى قال 
قائلهم: لقي والله رسول الله قومه»””''. ويضيف الواقدي في عبارة لم ترد عند ابن 
هشام» وهي التي تعنينا هنا ونحن في معرض التمييز بين ماهو من عند الرسول وماهو 
من عند الله: «كثرت القالة حتى قال قاتلهم: لقي رسول الله (ص) قومه. أما حين القتال 
فنحن أصحابه» وأما حين القَّسْم فقومه وعشيرته. ووددنا آنا نعلم تمن كان هذاء إن كان 
)1۰7( 


)٠٠(‏ أبو الفر ج نور الدين الحلبي الشافعي» إنسان العيون في سيرة الأمين المأمون المشهور بالسيرة الحلبية؛ دار الكتب 
العلمية» بيروت ٠٠٠٠۲‏ ج27 ص١١٠.‏ ولنلاحظ هنا أن الإشكالية التبريرية كما أحكم الأنصاري صياغتها تستعيد بصورة 
حرفية» ولكن بعد النقل من ضمير المتكلم إلى ضمير المخاطب» الصيغة التي اعتمدها الرسول نفسه عندما برر تراجعه عن 
فتواه للمرأة التي لطمها بعلها بالاقتصاص منه» محتجا بنزول آية لجال قَوَامُونَ عَلَى النّسَاءِ» وقائلا لها ولأبيها: «أردنا أمرا 
وأراد الله غيره». 

)٠٠(‏ من رفع صوته في عتاب الرسول على عدم إعطائه الأنصار شيئاً حسان بن ثابت الذي نظم في ذلك قصيدة رائية 
تشید بصمود الأنصار فى القتال وتندد بخذلان «النازحبن»»› ای المهاجرين . 
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ولم يكن الموقف الذي وقفته الأنصار حين أفصحوا عن نيتهم في «استعتاب» 
الرسولء إن كان الرأي رأيه لا من الله» بجديد. فقد سبق لزعيمّي الأنصار سعد بن 
عبادة وسعد بن معاذ أن وقفا موقفاً ممائلاً عندما تحالفت الأحزاب على الهجوم على 
يثرب / المدينة» «قاعدة ثورة محمد ومستقرٌ الدولة». فقد كان من بين تلك القبائل 
المتحالفة بنو غطفان فراودهم الرسول على أن يكون لهم ثلث ثمار المدينة إذا انصرفوا. 
وكان هدفه من ذلك خلخلة تحالف الأحزاب . ولكن قبل أن يوقع على صحيفة الاتفاق 
حرص على استشارة زعيمّي الأنصار. وفي ذلك يروي الواقدي أن الرسول دعا سعد 
ابن معاذ» سيد الأوس» وسعد بن عبادة» سيد الخزرج» واستشارهما فيما أراد من 
الصلح. فقالا: ”إن كان هذا أمرا من السماء فامض له» وإن کان أمراً لم تمر به ولك فيه 
هوی فامض لا كان لك فيه هوى؛ فسمعاً وطاعةء وإن كان هو الرأي فما لهم عندنا إلا 
السيف»"''". وفي رواية ابن سعد إضافة لم ترد عند الواقدي. فقد ذكر أن الرسول 
قال في رده على زعيمّي الأنصار: الو كيك ا نقتي ونا ا ا و و 
أمرني الله ما شاورتكما)»ء ولكن هذا رأي أعرضه عليكما. فقالوا: «فإتًا نرى ألا نعطيهم 
إلا السيف»”'. 


-للعطايا بأنها كانت من أمر اللهء بل أقرَّ بأنه ما قسمها تلك القسمة إلا «ليتزلف بها قوماً ليسلموا». ولكنه لما قال لهم: «ألا 
ترضون يا معشر الأنصار أن يذهب الناس بالشاة والبعير وترجعوا برسول الله إلى رحالكم؟ فوالذي نفس محمد بيده لولا 
الما لكت اهرء م الاصان ولو سلك الناس شِعْبا لسلكت شعْب الأنصارء اللهم ارحم الأنصار وأبناء الأنصار وأبناء 
أبناء الأنصار»» بكى القوم حتى أخضلوا لحاهم وقالوا: رضينا برسول اله قشماً وحظ». 

. ٤۷۸ص المغازيء ج۲»‎ )٠١( 

)09١8(‏ الطبقات الكبرى» ج۲» ص۷۳. هذا ويعلق مؤلف مجتمع الصحابة على الخبر نفسه - وإن كان يسوقه» لا عن 
الواقدي وابن سعدء بل عن ابن عبد البر في الاستيعاب في معرفة الأصحاب - فيقول: إن الاتفاق لم يتم ولم ينفذء 
وموقف السعدين واضح. فهما يعلمان أن الأحزاب تآزرت ضد دولة القرشيين التي أقيمت في بلدهماء وأن رحيل غطفان 
ومايجره من تخذيل وتفكيك بين العدو سوف يعود بالنفع في المقام الأول على تلك الدولة» في حين أن الأنصار هم الذين 
سيسددون ثلث ثمار المدينةء أي ثلث أموالهم لهم. ولذلك سأل الزعيمان محمدا بمنتهى الأدب: أهو رأي السماء أم رأي ٠‏ 
ارتآه؟ فلما علما أن السماء لم تتدخل ولم تقض بشيء رفضا العرض وأشارا بالقتال» (خليل عبد الكريم» شدو الربابة 
بأحوال مجتمع الصحابةء سينا للنشرء القاهرة /19491» السفر الثالث» ص١١أ٠).‏ 
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ويبدو أن الخلاف بصدد الموقف الذي ينبغي اتخاذه تجاه تحالف الأحزاب لم 
ينشب فقط في صفوف الأنصار» بل كذلك في صفوف المهاجرين. فلئن يكن الأنصار 
قد رفضوا مساومة الرسول مع بني غطفان» فقد رفض المهاجرون مساومة الرسول مع 
بني قريظة من يهود ضواحي المدينة. فقد تناهى إلى علم عمر بن الخطاب » على ما يروي 
الواقدي» خبر مسعى تكتيكي من جانب الرسول لمداهنة بني قريظة حتى لا ينضمواء 
من وراء ظهر المسلمين» إلى تحالف الأحزاب . فأتى عمر إلى الرسول وقال: «ما هذا 
الذي قلت (عن بني قريظة)؟ إن كان أمر من الله تعالى فأمضه»ء وإن كان هذا رأيا من 
قبل نفسك فإن شأن بني قريظة هو أهون من أن تقول شيئاً يؤر عنك. فقال رسول الله 
(ص): بل هو رای رأيته» الحرب خحدعة) ''. 

وإنما من منظور هذه الازدواجية في العندية» ای امن عند الله أم من عند 
الرسول» نستطيع أن نفهم لاذا كان الرسول» بصفته بشراً - والبشر يصيب ويخطى - 
يشاور أصحابه "'. فالواقدي نفسه يكرر في أكثر من موضع أن «الرسول كان يكثر 
من مشاورتهم في الحرب)"'"''. ويروي على لسان أبي هريرة قوله: الم أرَ أحداً كان 
أكثر مشاورة لأصحابه من رسول الله)”"'". وكما كان الرسول لا يتردد في أن يخاطبهم 


)۱٠۹(‏ المغازي» ج۰۲ ص1787-/7817. 

)۱٠١(‏ عديدة هي الأحاديث المنسوبة إلى الرسول أو الموضوعة عليه التي تؤكد على بشريّته» وبالتالي على إمكانية وقوعه 
في التغليط » وسوف نرى أنها تبلغ في العدد خمسة وستين» ومنها: 

- اللهم» إنما أنابشر» أغضب وآسف كما يغضب البشرء فأيما مؤمن أو مؤمنة دعوت عليه بدعوة فاجعلها له رحمة (قالها لما 
دعا على عائشة: «قطع الله يدك» إذ حسب أن الأسير أفلت من رقابتها). 

- إغا أنا بشرء إذا أمرتكم بشيء من دينكم فخذوا به» وإذا أمرتكم بشيء من رأبي فإغا أنا بشر (قالها عندما أخطأ بنصحه 
أهل المدينة بعد م تأبير النخل). 

- إغا أنا بشر» وإنكم لتختصمون إلي» ولعل بعضكم أن يكون ألحن بحجته من بعضء فأقضي له على نحو ما أسمع » فمن 
قضيت له من حق أخيه بشيء فلا يأخذ منه شيئاء فإغا أقطع له قطعة من نار. 

.440 المغازي» ج۲» ص‎ )١١١( 


(۱۱۲) نفسه» ص 0۸۹ . 
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و 
أشيرٌ عليك»”"'". بل إن عبد الله بن أي بن سلول لم يتردد في أن يأخذ لهجة الآمر وأن 
يخاطبه بالقول: «يا رسول الله» أطعني في هذا الأمر). 

وتفصيل القصة أنه عندما خرجت قريش للأخذ بثأرها فى وقعة أحد من هزيتها 
في بدرء انقسم أهل المدينة من مهاجرين وأنصار بين فريقين: فريق يرى الخروج إلى 
العدو واستباقه إلى القتال وفريق يرى استئخاره ومقاتلته داخل المدينة لمناعة أحيائها 
ولإشراك الولدان والنسوان في رميه بالحجارة من فوق الأسطحة. وكان من أنصار 
الرأي الأخير عبد الله بن أبيَّ بن سلول الذي لم يتردد في أن يخاطب الرسول على ملا 
من القوم: ”يا رسول الله» كنا نقاتل في الجاهلية فيها... إن مدينتنا عذراء ما فضَّت علينا 
قط. وما خرجنا إلى عدو قط إلا أصاب مناء وما دخل علينا قط إلا أصبناه» فدعهم يا 
رسول الله فإنهم إن أقاموا أقاموا بشرٌ محبس» وإن رجعوا رجعوا خائبين مغلوبين لم 
ينالوا خيرا. يا رسول الله. أطعني في هذا الأمر واعلم أني ورثت هذا الرأي من أكابر 
قومي وأهل الرأي منهم» فهم كانوا أهل الحرب والتجربة». ومع أن الواقدي لا يكن ودا 
لعبد الله بن أب - مثله فى ذلك مثل سائر كتاب السيرة الذين يجمعون على رمى هذا 
الأخير بأنه كان رأس المنافقين في المدينة - فإنه لا يعترف فقط بأن «رأي الرسول كان مع 
عِِ e‏ ء 7 4 
رأي ابن أبيّ»» بل يلمح أيضا إلى أن هزيمة أحد ما وقعت إلا لأن الرسول قد عدل في 
اللحظة الأخيرة عن الأخذ برأيه ليأخذ برأي «فتيان أحداث لم يشهدوا بدرا وطلبوا من 
رسول الله الخروج إلى عدوهم»» فنزل عند إلحاحهم وهو فر 

والواقع أن الرسول ما كان أمامه من خيار آخر سوى أن يشاور الناس لأنه كان 
في ذلك مأمورا بمقتضى الآية ١64‏ من سورة آل عمران: لوَشَاورْهُمْ في الأمْر». ولقد 
حاول المفسرون وكثرة ممن يسميهم الطبري «أهل التأويل» التملص من منطوق هذه 

و 

الآية بالقول بأن الرسول ما أمر بمشاورة أصحابه - وهو الذي «أغناه الله عنهم بتدبيره 


.75١ ١ص‎ “٣ج والسيرة الحلبية»‎ ؛٦۷و‎ ٤۸ص‎ a المغازي.‎ )١١*( 
111-75 المغازي. ا صر‎ )١١5( 
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له أموره» وسياسته إياه» - إلا «تطييبا منه لأنفسهم»» واليروا أنه يسمع منهم ويستعين 
بهم» وإن يكن عنهم غنيا ما يأتيه الوحي من السماء”"“. ولكن واحدا من كبار أصوليّي 
القرن الرابع » وهو أبو بكر الجصاص الحنفي المذهب» فنّد - في نص يعر مثيله والحق 
يقال هده الدعوى عدا أك أن اسول (كان يشاور أصحابه فيما لم يوح إليه منه 
بشيء» ثم يختار من آراتهم ما كان عنده أنه أقرب إلى الصواب»» ثم عندما رد على 
من ذهب ذلك المذهب من أهل التأويل بقوله: «فإِنْ قال قائل: إنما أمَره الله بمشاورتهم 
تطييباً لأنفسهم. . . وإنه لم يكن يرجع إلى آرائهم وإنغا كان يعمل على ما ينزل به الوحي» 
قيل له: غير جائز أن يكون أمّره بمشاورتهم من غير رجوع إلى آرائهم» باعتبار الصواب 
منهاء باجتهاده ورأيه. ولأنهم إذا علموا أنهم يشاوّرون ثم ل يلقت إلى رأيهم. زاد 
ذلك في وحشتهم وانخزالهم» وهو مع ذلك يجري مجرى العبث وما لا فائدة فيه 
وهذه منزلة يرتفع النبي (ص) عنهاء إذ هو بالهزء والاستخفاف أشبه منه با يوجب 
تطييب النفوس»"'. 

وقد سعى مفسرون آخرون إلى التملص من منطوق آية المشاورة بتخصيصها 
بالحرب» وهذا ما ذهب إليه الواقدي عندما وجدناه يحدد بأن «الرسول كان يكثر 
من مشاورتهم في الحرب». وذلك هو أيضاً الرأي الذي انتصر له الطبري» وحتى 
الزمخشري. ولكنّ معتزليا آخرء وهو أبو علي الجبائي» ذهب إلى أن تلك الآية أجازت 
للرسول ”أن يستعين برأيهم في أمور الدنيا» بدون حصرها بالحرب وحدها" '. فقد 
كانت عائشة نفسهاء فى جيك نر عدوا قن اا ر ار رول هه 
بالحرب» في قولها: «ما رأيت رجلا أكثر استشارة للرجال من رسول الله)”"". وقد 


.757 الطبري» جلاء ص‎ )١١5( 
.٠ص‎ »٤ج أبو بكر الجصاصء الفصول في الأصول» تحرير عصمت الله غايت الله محمد» إسلام آباد»‎ )١15( 
أورده الطوسي في: التبيان في تفسير القرآن. تحقيق أحمد العاملي» دار إحياء التراث العربي» ج27 ص77.‎ )١١ 


(۱۱۸) أورده البغوي في: معالم الننزيل» تحقيق النمر وضميرية وا جرش» دار طيبة» ط٤۰‏ الرياض ۱۹۹۷ ج٣“‏ ص٤۱۲‏ . 
ولنلاحظ أن حديث عائشة لا يخلو بد وره من تخصيصء إذ حصر المشاورة بالرجال دون النساء. 
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جد بين أهل الحديث المتأخرين من يعمم الأمر بالمشاورة» ليحصر مفعوله بالمقابل بأبي 
ك الصف وعمر بن الخطاب» «حواريّي رسول الله ووزيرّيه وأبوّي المسلمين» على 
حد تعبير ابن كثير""'". وذلك ما أثبته» على سبيل المثال» الحاكم في مستدركه» حينما 
عزا إلى ابن عباس القول بأن المعني بالقول: «شاورهم» هما حصرا «أبو بكر وعمر رضي 
الله عنهما»"". ولكن منطوق الآية يطعن في صحة هذا التأويل لأن الأمر بالمشاورة 
اقترن فيها بالأمر بالعفو والاستغفار: «فاعف عنهم واستغفر لهم وشاورهم في الأمر». 
فما ا جرم الذي قد يكون اقترفه أبو بكر وعمر ليؤمر الرسول بالعفو عنهما والاستغفار 
لهماء علما بأن الآية نفسها تعتمد صيغة الجمع لا صيغة المثنى؟ 

والواقع أن كتب السيرة والتفسير تسكت عن أسباب نزول هذه الآية. وهذا 
السكوت هو بحد ذاته 5 فلكأن الوعي الديني السائد كما تكوّن ابتداءً من أواخر 
القرن الثاني للهجرة ما كان له أن يطيق تصور الرسول مأموراً لا آمراء ناهيك عن أنه 
اين ا لايجالل لكر ناوا | موعن امو نان يون اماجيم سار ل 
وأيا يكن من أمرء فالثابت أن الرسول ما كان يشاور أصحابه في أمر الحرب وحدها. 
فقد وجدناه يستشيرهم في مصالحة بني غطفان على ثلث ثمار المدينةء ثم يتراجع ويأمر 
بتمزيق صحيفة المصالحة عندما رفض السعدان» سعد بن عبادة وسعد بن معاذ» القبول 
كز تلك المساومة ها دافن مر ولت من آمو السماء. وقد وبجدناة اشا يستشير 
أبا بكر وعمر في أمر أسارى بدر» ويأخذ برأي الأول دون الثاني» فيقبل الفدية بدلا من 
أن يقتلهم» وهو ما سيندم عليه بعد نزول الوحي في تقريعه: ما کان لي أَنْ يَكُونَ لَه 
اش حَتّى یخن في الأرض). ووجدناه اا الخطاب وعلي بن أبي 
لالت و اعا ينزيد طن عا ف فة الإفاك ل آل مده قو اق الق 


(1)) ابن كثير الدمشقي» تفسير القرآن العظيمء تحقيق سامي سلامةء دار طيبةء ط۲ الرياض 219494 ج۲٠‏ 
ص۹٤۱‏ . 

(1۲۰) الحاكمء المستدرك على الصحيحين. تحقيق مصطفى عبد القادر عطاء دار الكتب العلمية» بيروت 1۹۰ ج 
صلا الحديث رقم ٤٤۳٦‏ . 
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نفسهاء وبعد أن تفاقم اللغط في المدينة وخاضت فيه ألسنة كبار القوم وصغارهم من 
المهاجرين والأنصار على حد سواءء يخر ج إلى الملأ ويخاطب الناس بالقول: «أشيروا 
علي معشر المسلمين في قوم أبنوا أهلي ورموهم»؟”"" والحق أن «استلباث الوحي»: 
أي إبطاء نزول القرآن في إثبات براءة عائشة» لم يترك من خيار آخر للرسول سوى أن 
يتوجه إلى جماع المسلمين ليطلب مشورتهم في ما ينبغي فعله بالمتقوّلين» ولا سيما أنهم 
كانوا من نحو م المجتمع » يومئذ: حسان بن ثابت الأنصاري الخزرجي» شاعر الرسول» 
وحمنة بنت جحش» أخت زوجه زينب» وعلى الأخص عبد الله بن أبِيّ بن سلول الذي 
تقول مصادر السيرة إنه كان يحلم بأن يكون ملكا على قومه. وعلى أي حال» إن طلب 
الرسول مشورة الناس لم يزد الأمور إلا تفاقما. فالحزازات القبلية المكتومة سرعان 
ما وجدت في السانحة متنفسأء وبادر الأوسيون - وقد كانت بينهم وبين الخزرجيين 
عداوات بل حروب ''''' - يتهمون هؤلاء الأخيرين بأنهم هم وراء حملة التشهير بعائشة. 
بل إن أسيد بن حُضَيرء ابن عم سعد بن معاذ سيد الأوس» بادر يرد على الرسولء لما قال 
تلك المقالة عن الذين أبنوا أهله ورموهم بدون أن يسميهم» بالقول: (يا رسول الله إن 
يكونوا من الأوس نكفكهم» وإن يكونوا من إخواننا الخزرج فنا بأمرك» فوالله إنهم 
لأهل أن تضرّب أعناقهم». فقام للحال سعد بن عبادة» سيد الخزر ج» وقال: «لعمر الله 
لا تضرب أعناقهم» أما والله ما قلت هذه المقالة إلا أنك قد عرفت أنهم من الخزر ج» 
ولو كانوا من قومك ما قلت هذا». فقال أسيد: «كذبت لعمر الله» ولكنك منافق تجادل 
[- تحامي] عن المنافقين» [وفي رواية الواقدي أنه قال: «كذبت والله. لنقتلته وأنفك 


)١7١(‏ أورده ابن كثير في: التفسيرء مصدر آنف الذكر» ج27 ص9؟١.‏ و«أبنوا أهلي»: اتهموهم وذكروهم بالقبيح» 
(الجوهري؛ صحاح اللغة). 1 

(؟17) دامت على ما يقال مئة وعشرين سنة وزادت في العدد على العشرء وكان آخر حروبهم يوم بعاث قبل الهجرة بنحو 
خمس سنوات» وقد قتل فيه سادتهم» يمن فيهم حضير والد أسيد بن حضير زعيم الأوس» وعمرو بن النعمان البياضي زعيم 


ا خزرج. 
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تاق رسيو ل الله ف الى لكين جما أن ايك دونز لعن المي فيد فهدّ أهم وخمّضهم 
حتى انصرفوا)"'. 

وإذ بدا واضحاً على هذا النحو أن مشاورة القوم كادت تولع نار الحرب بينهم 
الما كان بينهم من ذهول في الجاهلية»» وأن الأمور لن تحسم إلا بوحي ينزل من السماءء 
توج الرسرك الى و وجل على E‏ الأخيرة» ثم «تغشاه من الله 
ما كان يتغشّاه). ولا سَرّي عنه جلس وجعل يسح العرق عن جبينه وقال: شرفي 
عائشة» فقد أنزل الله براءتك». ثم «خرج إلى الناس فخطبهم وتلا عليهم ما أنزل الله 
عليه من القرآن في ذلك». ثم أمر بأصحاب الإفك» "من أفصحوا بالفاحشة» فضربوا 


هنا ينهض سؤال: إذا كان هناك إجماع على أن الرسول كان يستشير الناس في 
أمور الحرب» وإذا كانت قصة الإفك تقد م لنا دليلاً لا يدحض - مالم تكن كتب السيرة 
كلها كاذبة - على أنه كان يستشيرهم في أمور الدنيا بعامة» من دون حصرها بالحرب» 
أفما كان يتفق له أيضاً أن يستشيرهم في أمور الدين مما لم ينزل فيه وحي؟ 


للإجابة عن هذا السؤال» الذي قد يبدو فى ظاهر الأمر وكأن فيه انتهاكا 
للقدسياة» دنا كن السيزة بشاهدين تميق صان اتضالا ماشرا يشو ون الضلاة 
والعبادة: المنبر والأذان. 


. ٤٣۲ص ابن هشامء السيرة النبويةء ج”ء ص7١5-7١1؛ والواقدي» المغازي» ج۲»‎ )١17( 

)۱۲١(‏ تختلف كتب السيرة فى ي أسمائهم وعددهم. فهم عند الواقدي ثلاثة: عبد الله بن أبيَ وحسان بن ثابت ومسطح بن 
أثاثة (وهو من البدريين). وهم عند ابن هشام ثلاثة أيضاء ولكن مع حلول حمنة بنت جحش محل عبد الله بن أبيّ . وعند 
صاحب السيرة الحلبية أربعة: عبد الله بن أبيّ ومسطح بن أثاثة وحمنة بنت جحش وأخوها عبيد الله بن جحش» وكان 
د ولا يستبعد أن يكون هناك خامس» وهو زيد بن رفاعة . علما بأن الواقدي ينتتصر في نهاية القصة لرواية تقول: «إن 
رسول الله لم یضربهم» قائلا: وهو أثبت عندي». وهو ما يرجحه كون الايات التي نزلت في المتقولين في قصة الإفك 
ونصّت على جلدهم ثمانين جلدة قد تركت الباب مفتوحا للعفو عنهم: ادبن ترمد المحصتات مم َم يوا بأزبعة سْهَدَءَ 
قَاجَلدُوهُمْ ثَمَانِينَ جَلْدَةَ ولا تَفْبَلُوا لَّهُمْ سَهَادَةَ أبداً ووك هُمُ الْمَاسِقُونَ لا الذينَ ابوا من غد ذَلكَ وَأَصْلَحُوا فإ الله عَفُورٌ رَحيمْ © 
(النور:٤-٥).‏ 
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ففيما يتعلق بالمنبر أولاً ينقل صاحب السيرة الحلبية عن الحافظ الدمياطي في 
سيرته أنه: "كان رسول الله (ص) يوم الجمعة يخطب إلى جذع في المسجد قائمأء فقال: 
إن القيام شق علي فقال له تميم الداري: ألا أعمل لك منبراً كما رأيت يصنع بالشام» أي 
تصنعه النصارى في كنائسهم لأساقفتهم تسمى المرقاة يصعد ون إليها عند تذ كير ؟"' 
فتشاور رسول الله (ص) مع المسلمين في ذلك. فرأوا أن يتخذوهء فقال العباس بن عبد 
المطلب رضي الله عنهما إن لي غلاماً يقال له كلاب”"" أعلم الناس» أي بالنجارة . فقال 
رسول الله (ص): مره أن يعمله. فأرسله إلى أثلة في الغابة فقطعها ثم عمل منها درجتين 


(1۷¥) 


ومقعداء ثم جاء به فوضعه في موضعه الیو م» فجاء رسول الله (ص) وقام عليه» 

أما فيما يتعلق بالأذان فإن أقد م الروايات - وهي عديدة - تعود إلى ابن إسحاق . 
قال: الما اطمأن رسول الله (ص) بالمدينة» واجتمع إليه إخوانه من المهاجرين» واجتمع 
أمر الأنصار»ء واستحكم أمر الإسلام» فقامت الصلاة» وفرضت الزكاة والصيام... 
وقد كان رسول الله (ص) حين قدمها إغا يجتمع الناس إليه للصلاة بغير دعوة» فهمّ 
رسول الله (ص) حين قدمها أن يجعل بوقاً كبوق يهود الذين يدعون به لصلاتهم. ثم 
كرهه» ثم أمر بالناقوس فحت ليضرب به للمسلمين للصلاة”"". فبيئما هم على ذلك 
إذ رأى عبد الله بن زيد بن ثعلبة بن عبد ربه... النداء» فأتى رسول الله (ص) فقال له: يا 
رسول الله إنه طاف بي هذه الليلة طائف: مرّ بي رجل عليه ثوبان أخضران يحمل ناقوسا 
في يده. فقلت له: يا عبد الله» أتبيع هذا الناقوس؟ قال: وما تصنع به؟ قال: قلت: ندعو 


(175) قد يكون في النص تصحيف» وقد يكون الصحيح: عند كرزهم. 

. في سيرة السهيلي» الروض الآنف» أنه كان عبداً رومياً لامرأة من الأنصارء وكان يدعى باقوم‎ )١177( 

(1707) السيرة الحلبية» ج7؛ء ص150. 

(۱۲۸) خلافا لما هو شائع في الاعتقاد فإن الضرب بالناقوس للدعوة إلى الصلاة لم يكن تقليدا موقوفا على النصارى. 
فقد كان أهل مكة هم أيضا ينقسون. وفي ذلك يسوق ابن حجر العسقلاني رواية عن الشعبي أن الرسول لم يبارك لعبد 
ا ا رؤيته عن الأذان إلا لأنه كان «كره أن ينقس كما يصنع أهل مكة» (ابن حجرء المطالب العالية بزوائد السانيد 
الثمانيةء تحقيق سعد الشثري» دار العاصمة / دار الغيث؛» الرياض ۱۹٤۱ه»‏ ج۳» ص۴٦۰‏ الحديث رقم .۲۲٤١‏ 
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به إلى الصلاة . قال: اواك غل سووهم ن را ق تقول: الله 
أك الله أكتج د أشنهق آلآ إل الآ اشم اسهد أن هخمد رسول اله فلما أشنو بها 
رسول الله (ص) قال: إنها لرؤيا حق... فقم مع بلال فألقها عليه فليوؤذن بها فإنه أندى 
ونا ا 


ويديهى أن هذه الرواية» التي تتردد في جميع كتب السيرة وفي العديد من 
مسانيد الحديث كمسند الترمذي ومسند ابن ماجة» قد سببت بعض الارتباك للقيّمِين 
على العقيدة القويمة: ففرض الأذان - على أهميته العبادية - لم ينزل به الوحي» ولا 
كانت المبادرة فيه للرسولء بل لعبد الله بن زيد الأنصاري في رؤيا رآها"'. ومن ثم 
كان لا بد لكتّاب السيرة من شيء من التخريج كأن يقولوا إن الرسول رأى نفس الرؤياء 
أو أن رؤياعبد الله بن زيد» التي وصفها الرسول بأنها «رؤيا حق»» كانت عن شبه وحي, 
أو هى - كما قال السيوطى - حالة عا «يعتري أصحاب الأحوال». وممن خاض فى هذه 
الال م كاب اة المتأخرين السهيلى فى الروض الأنف. ولكنه لم يجد مناصا في 
خاتمة المطاف من التسليم بأن الحكمة الإلهية هي التي اقتضت أن «يكو ن الأذان على لسان 
غير النبي» واعن غير وحي من الله لنبيه كسائر العبادات والأحكام الشرعية)”''". 
)١5(‏ ابن هشامء السيرة النبوية. ج؟» ص6١١-7١1١.‏ وفي زوَاية يوردها ابی أن بلالا ماکان يقول إذا أذن:سوف: 
«أشهد أن لا إله إلا الله». «فقال له عمر على أثرها: أشهد أن محمدا رسول الله فقال رسول الله لبلال: قل كما قال عمر» 
(السيرة الحلبية» ج7١‏ ص175). وفي رواية لابن سعد أن بلالا زاد من عنده بدوره في صلاة الصبح: «الصلاة خير من 
ES ECS‏ الاكجاري! (الطيقات الكبري: رج على 0117 
(16) لم ترد كلمة «الأذان» في القرآن. والمرة البتيمة التي يرد فيها فعل الأمر أذ إنما كان المخاطب بها إبراهيم عندما أمره 


الله بدعوة الناس إلى الحج: وان في الئاس بالج أُوكَ رجالا وَعلَى گل ضَامرٍ يأب من ل فج عي (الحج: ۲۷). 

(11) عبد الرحمن السهيلي» الروض الأنف» تحقيق عمر عبد السلام السلامي» دار إحياء التراث العربي» بيروت 25٠٠١‏ 
ج٤ء‏ ص187. ولنلاحظ بالمناسبة أنه إذا كان الأذان قد جرت به السئّة وإن لم ينزل به قرآنء فإن المئذنة بالمقابل تمثل بدعة بكل 
ما في الكلمة من معنى إذ لم تعرف في زمن الرسول ولا في عهد الخلفاء الراشدين» بل كان لا بد من انتظار خلافة الوليد 
ابن عبد الملك ليصادر في سنة ١٠۷م‏ كنيسة دمشق المعروفة باسم «باسيليكا» والمكرسة للقديس يوحنا - والتي كانت في 
الأصل هيكلاً رومانيا للإله جوبيتر - وليبتني محلها الجامع الأموي الكبير» وليحول برجيها الجنوبيين إلى مثذنتين» وليبني 
إلى شمالها برجا للاستطلاع ما لبث بدوره أن تحول إلى مئذنة صارت هي النموذج لسواها من المآذن في سوريا وشمالي 
أفريقيا وإسبانيا» (فيليب حتي» العرب: تاريخ موجزهء دار العلم للملايين» طه» بيروت ۱۸۹۰ء ص١١١).‏ 
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ومن هذا المنظور نستطيع أن نفهم رد الفعل العنيف الذي صدر عن محمد بن 
الحنفية» شقيق الحسن والحسين. فقد روي عن أبي العلاء [= الكوفي؟] أنه قال: «قلت 
لحمدديق الخنفية: إنا نشدت أن بد هدا الآذإن كان من رؤيا اها رخال م الأتصار: 
في منامه» قال: ففزع لذلك محمد بن الحنفية فزعاً شديداً وقال: عمدتم إلى ما هو 
الأصل في شرائع الإسلام ومعالم دينكم» فزعمتم أنه إنما كان من رؤيا رآها رجل من 
الأنصار في منامه تحتمل الصدق والكذب» وقد تكون أضغاث أحلام. قال: فقلت له: 
هذا الحديث قد استفاض في الناس» قال: هذا والله هو الباطل)'""'". ولكن لئن قال 
ابن الحنفية أو قيل على لسانه إن جبريل هو الذي لقن الرسول الأذان أثناء إسراته: فإن 
أعلام أهل السنة» ومنهم ابن كثير وابن حجرء أكد وا بالمقابل ”أنه لم يصح شيء من هذه 
الأحاديث الواردة بأنه سمعه ليلة الإسراء». 


و. الآيات التي تأمر بإطاعة الرسول... هل تنهض دليلاً على العكس؟ 

بعد هذا الاستعراض المطوّل: () للآيات التي تقصر وظيفة الرسول على التبليغ؛ 
(ب) وللآيات التي تحذر الرسول من استباق الوحي؛ ( ج) وللايات التي يعلق الرسول 
الحكم بصددها بانتظار نزول الوحي؛ (د) وللآيات التي تردع الرسول عن أية مبادرة 
من دون مرجع من الوحي؛ (ه) وللايات التي تتدخل في الحياة الخاصة للرسول وتحدد 
له ماهو مباح أو محرّم حتى في علاقاته الزوجية والجنسية؛ بعد هذا كله قد يكون آن 
الأوان لنطرح السؤال: أليس هناك آيات تنهض دليلاً على العكس؟ أي أليس هناك آيات 
ترقى بنصاب الرسول من المأمورية إلى الآمرية وتطلق له نوعاً من حرية الحكم» أو على 
الأقل حرية اليد؟ 

بلى بكل تأكيد. فهناك آيات تأمر الناس» من مؤمنين وغير مؤمنين» أمراً صريحا 
بإطاعة الرسول» ومنها آيات سورة الأنفال الثلاث: 


. السيرة الحلبية. ج۲“ ص۱۲۲‎ (ITY) 
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- انوا الله وَأضلحوا دات يكم وَأَطيعُوا الله وَرَسُولَه4 (الأنفال: .)١‏ 
- #أطيعُوا الله وَرَسُولَهُ وَلا توا عن (الأنفال: .)7١‏ 
- لوَاَطيعُوا الله وَرَسُولَهُ وَلا تَتَارَعُوا فَتَفَْنُوا» (الأنفال: 45). 

ولكن الآيات جميعها التي تأمر الناس بإطاعة الرسول - وعددها حصراً اثنتتاعشرة 
آية - لا تأمرهم بإطاعته إلا بقدر ما تقرنها بإطاعة الله أولاً. وحتى عندما يأمر الرسول 
الناس بإطاعته فإنه في أمره هذا مأمور: فل أَطيعُوا الله وَالتَسُولَ كن تولا ِن الله لا 
يُحبٌ الْكافْرِينَ 4 (آل عمران: 377). وحتى عندما يطيع الناس الرسولء فإنهم لا يطيعونه 
إلا يإذن من الله: وما أَرْسَلْنَا مِنْ رَسُولٍ إلا لياع بإذن الله (النساء: 4). وعلى أي 
حال» فإن أمر الناس بإطاعة الرسول لا تعني تخويله سلطة تشريعية - هي من حق الله 
وحده - بل تعني إطاعته في ما يدعوهم إليه من الإيمان با أنزل إليه ربه» أي التصديق 
بالرسالة التي حَمّلها للناس. ولهذا وعدهم بالمكافأة بالجنة فيما لو أطاعوا الله وأطاعوه: 

وَمَنْ يُطع الله وَرَسُوَهُ يدْخلَهُ جنات تجري من نها الأَنهار) (النساء: "0017" , 

والواقع أن بعض الآيات الآمرة بإطاعة الله ورسوله إنماهي موجهة إلى المشركين» 
لا إلى المؤمنين. والمش ركو ن ما كان لهم أن يطيعوا الرسول إلا بتصديقهم رسالته. أما في 
حال عد م إطاعتهم» أي عدم تصديقهم» فإن الله الآمر يبرئ ساحة رسوله المأمور من كل 
مسؤولية. وهذا واضح من منطوق الآية ١١‏ من سورة التغابن: لوَأَطِيعُوا الله رن 
لوول كن نولم إا على رَسولتا ابلاغ اين . و«أطيعوا» هي هنا دعوة إلى الإيمان؛ 
وهو ما يتضح من آية سابقة لها في نفس السياق: اموا بالله وَرَسوله ولور الذي ابر 
وَالله با تَعْمَلُونَ بير (التغابن: ۸). 

وقد يساعدنا هنا على فهم معنى الأمر: «أطيعوا»» أي صدقوا وآمنوا برسالة 


(17) آية مكررة بحرفها في الأية ١١‏ من سورة الفتح. 
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في تقليد نبوي عريق يجد تعبيره في القرآن في خمس آيات متطابقة حرفياً تربط 
هي أيضاً بين الرسالة والأمر بالإطاعة» وإغا بالإحالة إلى خمسة من الأنبياء سبقوا 
الرسول ورفض قومهم إطاعتهم» أي تصديقهم في رسالتهمء وروت سورة الشعراء 
قصصهم. فقد كان نوح أول من خاطب قومه بالقول: لإإنّي لَكمْ رَسُول أَمينٌ * فَائَقُوا 
الله وَأَطيعُون ‏ (الشعراء: .)22١8-١٠١1/‏ ولجأ من بعده إلى الصيغة نفسها هود: «إني 
4 ل * قَاتَقُوا الله وَأُطيمُون # او )درو انها نا اض غ 
التوالي كل من صالح (الشعراء: )١57-١57‏ ولوط (الشعراء: )١17-١77‏ وشعيب 
(الشعراء: 1۷۹-۱۷۸)/''. 


وبالفعل» إننا نستطيع التمييز في الآيات التي تأمر بإطاعة الرسول بين تلك 
التى تخاطب المشركين وتلك التى تخاطب المؤمنين. فالآيات التى تخاطب المشركين» 
اوتف أدق: اللي نع ده تحط ا الوا الو رلا معت تخاضاء :رهن ن هه 
في رسالته المرسل بها. وبالمقابل» إن الآيات التي تخاطب المؤمنين لا تأمرهم بإطاعته 
إلا في الأمور العملية» أو الدنيوية بتعبير أدق» من قبيل الحرب أو قسمة الغنائم. ففي 
ا لحرب نزلت الآية 177 من سورة آل عمران: # وَأطيغوا الله وَالتَسُول لَعَلَكمْ يُدْحَمُونَ # 
فقد تؤوّلت هذه الآية كما يذكر الطبري على أنها «معاتبة من الله عز وجل أصحاب 
(14) لنلاحظ هنا أن هذه الصيغة: 8مَئَُوا الله وَأطيعون) هي صيغة قرآنية خاصة لا تتقيد بقواعد العربية كما أقرها 
النحاة اللاحقون “فالتاصله: التى تقوم في اخطاب القراً: ني مقام القافية في الشعرء اقتضت أن يحذف ياء المتكلم فيقول: 
#أطيعون 4 بدلا من «أطيعوني» تناغماً مع الفاصلة في الأية السابقة: E‏ امي . ومثل هذه الصيغة يمكن أن 
تلحظ في العديد من الأيات الأخرى من قبيل: 1 ت کا اشرب (يس: 06 أو إن هذه متك امه وَاحدَة وأ 


ركم فَاعْبرُون 4 (الأنبياء: 57). وقد أحصى ابن الجزري في «النشر في القراءات العشر» نحواً من ستين حالة مشابهة من 
حذ ف رسم ياء المتكلم. كما لاحظ معروف الرصافي ة لالت a O‏ اللي ليت 
الإجراء غير العاقل مجرى العاقل كقوله» رَأَئْتُ أ أخد عَشَرَ كؤكباً وَالشَّمْسَ وَالْفَمَرَ راهم م أي سَاجِدِينَ © ( يوست 4) وول 
وهو الذي حَلَقَ اليل وَالنَهَار وَالسّمْسَ وَالْقَمرَ كل في قَلَكِ يَسْبحُونَ» (الأنبياء: ). وكقوله إن تَا برل عَلَتِهمْ من الكّمَاء 
آي َظلْتْ أَعْنَاقهُمْ لَهَا حَاضْعِينَ € (الشعراء: ه). والواة قع أن ما اصطلح أهل البلاغة على تسميته بالإعجاز القرآني إنما يعود» 
في مظهر متواتر من مظاهره» إلى الاستخدام الموسع فنعا وكات من الات للفواطيل الى تمد بيغ الحم المذكر 
السالم أو صيغة جمع المضارع بالواو والنون. 
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روك الله اف الاين خا ترد يوم أده ا را زارو ال أمرو بالنيات 
عليها»”*"2. وفي الت ا اا من مو ال اط الهو شزا 
ولا اروا سوا وتَذْمَتَ ريشكم» . فقد ذهب عدَّة من أهل التأويل إلى أنها نزلت 
في يوم أحد أيضاً ومنهم مجاهد الذي تقل عنه قوله: (ذهبت هبت ريح أصحاب محمد 


(177) 


(ص) حين نازعوه يوم ا . وفي قسمة الغنائم نزلت أكثر من آية وأشهرها 
الآية الأولى من سورة الأنفال: «يشألوتك عَن الأنمال قل الْأثمَال لله وَالَسُولٍ فاقوا الله 
وَأصلحوا ذَاتَ يَينك وَأطيعوا الله وَرَسُولَهُ إن كنم مُوْمِنينَ . فهناك إجماع لدى أهل 
التأويل ولدى المفسرين - وكما يُستدل أصلاً من منطوقها - على أنها نزلت بعد أن كاد 
الاختلاف على الغنائم يوقع الفرقة في صفوف المسلمين. وفي ذلك يروي الطبري عن 
ابن عباس أن الخلاف دب بين الفتيان والشيوخ ممن حضروا بدرا. فقد كان الرسول 
قال: «ومن فعل كذا فله كذا وكذا من النفل». فتقدم الفتيان للقتال ولزم الشيوخ 
الرايات. فلما آن أوان اقتسام الغنائم أراد الفتيان الاستئثار بهاء فقال الشيوخ: ١‏ 

ردءاً لكمء فلو انهزمتم انحزتم إليناء لا تذهبوا بالمغنم دوننا». فلما اختلفوا حتى تنازعوا 
نزلت «الأنفال» حسما للأمر: قل الْأْمَال لله وَالرَسُولِ4. وفي ذلك يقول عبادة بن 
الصامت في رواية أخرى يوردها الطبري: فنا معشرٌَ أصحاب بدر نزلت» حين اختلفنا 
فى التفل وساءت فيه أخلاقناء فنزعه الله من أيديناء فجعله إلى رسول الله» فقسمه بين 
وصلاح ذات البين»”""'". ولنلاحظ هنا - إذا صحت الرواية - أن الرسول نفسه تراجع 
عن العهد الذي قطعه للمقاتلين واحتكم هو الآخر إلى الوحي» تداركا للفتنة» وحؤّولا 
دون ذهاب «أهل القوة بالغنائم» على حد تعبير ابن جريج. هداد ارول غ 


)10( الطبري» ج۷ ص١ .7١‏ 
)١155(‏ نفسهء جل ص0۷1 . 


(۱۳۷) نفسهء ص۳۷۱. 
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قانون الغنيمة كما سلّه بنفسه: «من قتل قتيلاً فله سلبه» واحتكم إلى التنزيل القرآني 
ليقسم الأسلاب بالتساوي بين كل من شهد الوقعة سواء أقتل قتيلا أم لم يقتل9". 

وإنغا في سياق مشابه نزلت آية طالما احتجّ بها الفقهاء والأصوليون اللاحقون 
ليبرروا تحويلهم للرسول من مشرّع له إلى شارع : وما اكم الدَسُولَ مَحذُوهُ وَمَا تَا كم 
عَنْهُ فانتَهُوا 4 (الحشر: 09). فههنا أيضا يُجمع أهل التأويل والمفسرون على أنها نزلت 
في قسمة غنائم غزوة بني النضير. ولكن خلافا لقانون التخميس (الخمس لله وللرسول 
وا ف اخماش اة طا اطي ا من مور ااال فان الل 
لم يوزع شيئا من الفيء على المقاتلة - والفيء هو ما يُغنم بدون قتال - بل اختصه 
بنفسه وبآل بيته وبا لمستضعفين من الناس. وحسما للتنازع الذي كاد يدب مرة ثانية في 
صفوف المسلمين نزلت الآية: ما اء الله على رَسُولِه من َل الْقُرَى كلل وللرّسول لذي 
الْقَويَى وَالْينَامَى وَاسَا,كين وان السّبِيلٍ 0 كن و الأغنياء bl,‏ 
الوَسُول فَحَدُوةُ وَمَا نهاك عَنْهُ فَائتهُوا 97#" . 

وتقدم لنا الآية 54 من سورة النساء دليلاً إضافياً على أن الأمر بالإطاعة لا يعدل 
ويا باط ري مر ا اا الان أو أو ال و سيق الول وني 
الأمر منْكمْ . فالنص يضع إطاعة الرسول وإطاعة أولي الأمر - ودوماً في سياق الحرب 
على ما يذ كر أغلب المفسرين - على صعيد واحد» أو على الأقل في سياق واحد. 
ولن نتوقف هنا عند الاختلاف الكبير بين أهل التأويل في تحديد هوية «أولي الأمر» 
هؤلاء”“. ولكن أيا ما يكن من أمرء فإنه ما كان ل «أولي الأمر» المطلوب إطاعتهم أن 


(18) تجمع كتب السيرة على أن الرسول هو من سن أن «من قتل قتيلاً فله سلبه». ولكن محمد علي جواد يؤكد في 
المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام أن هذا كان من قوانين الجاهلية. 

(14) لنلاحظ هنا أيضاً أن قانون التخميس الإسلامي هذا حل محل قانون التربيع الجاهلي» ولا شك أن تقليص حصة 
الرسول من الربع إلى الخمس قد ساعد على التفاف الناس من حوله. 

.۲۷۸-۲۷٦ص انظر أسباب نزول هذه الآية في: الطبري» ج۰۲۳‎ )١140( 

)١141(‏ قالوا: هم أصحاب محمدء وقالوا: هم حصرا أبو بكر وعمرء وقالوا: هم الفقهاء والعلماءء وقالوا: هم الولاة- 
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يرقوا إلى مصاف المشرّعينء وإلا لأضحوا شركاء لله - الشارع الذي لا شارع سواه - 
ولانتقض منطق الرسالة القرآنية من أساسه. 

والواقع أن نزول بضع عشر آية في حض المؤمنين على إطاعة الرسول» بالإضافة 
إلى آية واحدة يتيمة في حض المؤمنات من النساء. إنما يشهد ضمنياً على الأقل» على أن 
الات م الرشو ل و الؤفة ها كانت تخلو احانافره ب القرة و ا ا ب 
السيرة والتفسير نستطيع أن نتوقف عند ست محطات في هذا التوتر: 

-١‏ قصة تمرد أزواج النبي بقيادة عائشة وحفصةء وقد تقدم بيانها. وإغا في 
سياق هذه القصة نزلت الآاية المفردة التي حلت فيها نون النسوة محل واو جمع 
التذكير في فعل الأمر يإطاعة الرسول: لوَأَقَمْنَ الصّلاءً وَآنينَ الرَّكاةَ وَأَطْعْنَ الله وَرَسْولَه 4 
(الأحزاب: *77). 

-١‏ قصة احتجاج الأنصار على عدم إعطائهم شيئاً من غنائم حنين / هوازن. 
وقد تقد م بيانها أيضا. ولكن نعززها هنا ببعض تفاصيل تنج عن مدى تصاعد التوتر في 
صفوف الأنصار حيال قرار الرسول في ذلك اليوم. جاء في السيرة الحلبية: «عن أبي 
سعيد الخدري رضي الله عنه قال: لما أعطى رسول الله (ص) ما أعطى من تلك العطايا 
في قريش وقبائل العرب ولم يكن في الأنصار منها شيء وَجَدوا في أنفسهم»؛ أي 
غضبواء «حتى كثرت منهم القالة»» أي هو القول الرديء» «حتى قال بعضهم إن هذا 
لهُوَ العَجَبُ إن سيوفنا تقطر من دماء قريش» وإن غنائمنا ترد عليهم... فإن كان من 
أمر الله صبرناء وإن كان من أمر رسول الله استعتبناه». فدخل عليه سعد بن عبادة فقال: 
يا رسول الله إن هذا الحي من الأنصار قد وجدوا عليك في أنفسهم (أي غضبوا) «لا 
صنعتٌ في هذا الفيء الذي أصبتَء قسمتٌ في قومك» وأعطيت عطيا عظاماء ولم 


= والسلاطين» وقالوا - ورا يكون هذا هو الأقرب إلى الصحة التاريخية -: هم أمراء السرايا في عهد الرسول (الطبري؛ 
A‏ ص 154-54). أما في المرجعيات الشيعية فقد قالوا: هم علي وهم الأئمة المعصومون (الطوسى» التبيان في تفسير 
القرآن» ج٣‏ ص .)۲٣٦‏ 
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يكن في هذا الحي من الأنصار منها شيء. قال: فأين أنت من ذلك يا سعد؟ فقال: يا 


رسول الله ما آنا إلا من قومي»“'. 


۳- قصة أسارى بدر التي نزلت فيهاء في لوم النبي» الآية ٦۷‏ من سورة الأنفال: 
ما کان لني أن يکود لَه رى حَمَى يُنْخِنَ في الأَرْض 4. فخلف هذا اللوم تكمن 
اعتبارات سيكو لوجية وتكتيكية نستطيع أن نفهمها متى علمنا أن الأنصار اعتبروا أخذ 
أسارى قريش والإبقاء على حياتهم» ومفاداتهم من بعدء محاباة من جانب الرسول 
لقومه. إذ كان في عدادهم عمه العباس» وختنه وزوج ابنته أبو العاص د بن الربيع › 
وابن حميه وأخو زوجته عائشة عبد الرحمن بن بكر. جاء في السيرة الحلبية في هذا 
الخصوص: «لما كان يوم بدر قال (ص): من قتل قتيلا فله سلبه ومن أسر أسيراً فهو 
له. فلما وضع القوم أيديهم يأسرون نظر رسول الله (ص) إلى سعد [= بن عبادة] 
فوجد في وجهه الكراهية لما يصنع القوم: فقال له رسول الله (ص): لكأنك يا سعد 
تكره ما يصنع القوم؟ قال: أجل والله يا رسول الله. كانت أول وقعة أوقعها الله بأهل 
الشرك فكان الإثئخان في القتل»» أي الإكثار منه والمبالغة فيه» «أحبٌ إلي من استبقاء 
الرجال»“'. ولا شك أن نزول القرآن فى تخطئة قرار الرسول بأخذ الأسارى كان يمثابة 
تصويب لرأي سعد بن عبادة وسائر الأنصار. ولكن هذه كانت محض ترضية نفسية. 
)٠٤١(‏ السيرة الحلبية» ج”. ص75١.‏ والواقع أن هذا التذمر / التمرد لم يقتصر على الأنصار وحدهم. فالرسول» بعد 
أن ورّع غنائم حنين / هوازن على بني عبد المطلبٍ والمهاجرين وتميم وفزارة وسّليم والمؤلفة قلوبهم» عدل عن قراره وأمر 
برد السبايا الستة آلاف من النساء والذراري إلى أزواجهم وآبائهم. وقد وافق القرشيوق المهاجر ون على :رد ما أصابوه: 
ولكن الأقرع بن حابس رفض وقال: «أما أنا وبنو تميم فلا) . وكذلك رفض عيينة بن حصن وقال: (أما أنا وبنو فزارة فلا». 
وكذلك أيضاً فعل عباس بن مرداس إذ قال: «أما أنا وبنو سليم فلا». ولم يتراجعوا عن قرارهم بعدم رد السبايا إلا بعد أن 
اقترح الرسول على «من مسك بحقّه من هذا السبي؛ أن يتنازل عنه مقابل وعده بأن يكون له» #بكل إنسان» يرده من هذا 
السبي» لاست فرائض من أول سبي» يصيبه الرسول مستقبلا؛ فعندئذ «ردوا إلى الناس أبناءهم ونساءهم» كما يختم ابن 


هشام نقلاً عن ابن إسحاق (السيرة النبوية. چ ٤ء‏ ص .)۰٦١‏ 
)۱٤۳(‏ نفسه» ص۲۲۰ . 
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فعندما نزل القرآن كان قرار الرسول بالإبقاء على حياة الأسارى ومفاداتهم» بل إطلاق 
سراح بعضهم من دون فداء» قد أمسى نافذا. 

د ودرا قن سان فف اسار ندر فالا كب اة مر ارف اك 
بين الرسول وأصحابه كما تجسّد فى موقف أبى حذيفة بن عتبة» الذي وإن يكن هو 
نفسه قرشياء فإنه لم يكن هاشمياء بل من عبد شمس. وكان ممن اعتنق الإسلام مبكرا 
وهاجر مع المهاجرين» على حين بقي أبوه عتبة وأخوه الوليد:وعمه شيبة على شركهم. 
والحال أنهم كانوا «أول من قتل من الكفار» في المبارزة في وقعة بدر كما يذكر صاحب 
مره E‏ ا 
السام تر د ا 
القول أبا حذيفة بن عتبة قال: «نقتل آباءنا وإخواننا وعشائرنا ونترك العباس؟ والله لئن 
لقيته لألحمنّه بالسيف». فلما ”بلغت مقالتّه رسول الله (ص) قال لعمر بن الخطاب: يا أبا 
حفص - قال عمر: والله إنه لأول يوم كناني فيه رسول الله بأبي حفص [- وحفصة هي 
ابنة عمر وزوج الرسول] - أيضرب وجه عم رسول الله بالسيف؟ فقال عمر: دعني 
ولأضرب عنق أبي حذيفة بالسيف» فوالله لقد نافق6”*'". وكان لا بد هنا أيضاً أن ينزل 
القرآن بآية الأسارى ليحسم الموقف وليلجم الأسنة”**". 
الملا من حت اا قلت اعا من طرف بوأكير في الج يا الى انت 


)١44(‏ ابن سعد» الطبقات الكبرى» ج٤»‏ ص١١.‏ وتخريجا لموقف الرسول يروي ابن سعد على لسان أبي رافع مولى 
الرسول أن العباس كان أسلم ولكنه كان ”يهاب قومه ويكتم إسلامه» . ولكن هذا التخريج» الذي صيغ في عهد العباسيينء 
فيه إشكال: فالرسول لم يطلق سراححه إلا بفدية مقدارها أربعة آلاف درهم. أما أبو العاص بن الربيع » ختنه» فقد رد فديته 
وأطلقه رغم أنه بقي يومئذ مصرًا على شركه. 

)٠٤١(‏ با فيها لسان أبي حذيفة الذي يقال إنه اند م على مقالته فكان يقول: «والله ما آنا بآمن من تلك الكلمة التي قلت يومئذ» 
ولا أزال منها خائفا إلا أن يكفرها الله عني بالشهادة». فقتل يوم اليمامة شهيدا“ (ابن سعد الموضع نفسه). 
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وکانت ادا ف نوابض التوتر ليس فقط بين المهاجرين والأنصار» بل بين هؤلاء 
الأخيرين والرسول نفسه. ففي يوم فتح مكة أعطى الرسول رايته لسعد بن عبادة 
ا لخزرجي» سيد الأنصار. فلما حملها راح ينادي وهو يحاذي أبا سفيان» زعيم المكيين» 
عند مضيق الوادي: «يا أبا سفيان! اليوم يوم الملحمة! اليوم تستحل الحرمة! اليوم أذل 
الله قريشاً» . ولا أقبل الرسول وحاذى بدوره أبا سفيان» خاطبه هذا بقوله: «يا رسول 
الله» أمرت بقتل قومك؟ زعم سعد ومن معه حين مرّ بنا أنه قاتلناء فإنه قال: اليوم يوم 
الملحمة! اليوم تستحل الحرمة» اليو م أذل الله قريشاء وإني أنشدك الله في قومك» فأنت 
أبرٌ الناس وأرحم الناس وأوصل الناس». وتدخل عبد الرحمن بن عوف وعثمان بن 
عفان - وكانا من أكابر المهاجرين من القرشيين - فقالا: يا رسول الله ما نأمن سعدا أن 
يكون منه في قريش صولة”'''. فقال الرسول: كذب سعدء اليوم يوم المرحمة! اليوم 
أعرّ الله فيه قريشاً. وأرسل الرسول إلى سعد فعزله» وأرسل إلى علي بن أبي طالب «أن 
ينزع اللواء منه ويدفعه لابنه قيس» وقيل أعطاه للزبير» خشية من أن يقع من ابنه قيس 
مالا يرضاه»“'. 

-٦‏ ولكن الأخطر دلالة من هذا التوتر» ذي الطابع السياسي والمنشأ القبلي» 
التوتر «اللاهوتي» - إن جاز التعبير - الذي مجم عن الشروط الجارحة لمشاعر المؤمنين 
التي تم فيها صلح الحديبية. ففي أكثر من مرة سبقت كان الرسول تصرّف كبشرء ورد 
خطأه في تصرفه أو في اجتهاده أو في مبادرة هم بها إلى كونه بشراء وكان لسان حاله 
في كل ذلك كما يقوّله الزمخشري: (إنما أنا بشر» و«عبد ضعيف»» ولو لم أكن كذلك 
لما كنت غالبا مرة ومغلوباً أخرى في الحروب» رابحا وخاسراً في التجارات» ومصيبا 
)١147(‏ الإشارة هنا إلى ما قد يكون في نفس سعد من رغبة في الانتقام لأنه كان وقع في أول الهجرة أسيرا بأيدي قريش 


«فربطوا يديه إلى عنقه بنسع رَخلهء ثم أقبلوا به حتى أدخلوه مكة يضربونه ويجذبونه بجمته». 
)١57(‏ المغازى. ج٣‏ ص۸۲۲. والسيرة الحلبية. 2 ص۱۱۸ . 
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ومخطئاً في التدابير»”؟". وقد كان ذلك مفهوما لدی الذين آمنوا ببعثته» إذ كانوا 
ييّزون في شخصه بين البشر الذي يتصرف من عنده ويتكلم بالأصالة عن نفسه وبين 
البشر الذي يوحى إليه ويتكلم بالنيابة عن الله. ولكن في صلح الحديبية» ولأول مرة 
منذ مبعثه» وجدوا الرسول يضع رسالته» على مشهد حافل من الملأء "بين قوسين», 
اقول اف عضرناة واا القضنة أن الرسول تصضومكة اخر سف مرا ل 
يريد حرباً. فاستنفرت قريش قواها وقد حسبوه يريد دخول البلد عنوة. فأرسل إليهم 
عثمان بن عفان ليو ضح مقصده وليخبرهم أنه لم يأت لحرب . ولا تباطأ عثمان بالرجوع 
حسب المسلمون أنه قد قتل» فبايعوا الرسول على القتال والموت في ما يعرف في كتب 
السيرة باسم بيعة الرضوان. فلما رأت قريش من «سرعة الناس إلى البيعة وتشميرهم 
إلى الحرب» أسرعوا إلى المفاوضة وبعثوا سهيل بن عمرو ليصالح الرسول على أن 
ينصرف ذلك العام ويحج في العام المقبل أعزل إلا من سلاح الراكب. وعلى دهش 
من المسلمينء الذين قضوا في العراء نصف شهر وهم ينتظرونء قبل الرسول بشروط 
هذه المصالة [- القضية بلغة ذلك العصر] ودعا بالكتاب ليكتب بها. ولكن عمر سارع 
يعترض وقد رأى في تلك الشروط «أمرا عظيماً». في ذلك يروي ابن هشام: الما التأم 
الشمل ولم يبق إلا الكتاب» وثب عمر إلى رسول الله (ص) فقال: يا رسول الله ألست 
برسول الله؟ قال: بلى . قال: وألسنا بالمسلمين؟ قال: بلى . قال: أوَليسوا بالمشركين؟ قال: 
بلى . قال: فعلام نعطي الدنيّة في ديننا [أي كيف نقبل الذل والصغار]؟ قال: أنا عبد الله 
ورسوله ولن أخالف أمره ولن يضيعني». ويضيف الواقدي أن عمر جعل يرد الكلام 
على الرسول حتى تدخل أبو عبيدة بن الجراح ليقول: ألا تسمع يا ابن الخطاب رسول 
لله يقول ما يقول؟ تعوّذْ من الشيطان واتهم رأيك. فجعل يتعوذ حتى قال له الرسول 
[في إضافة من صاحب السيرة الحلبية]: يا عمر إني رضيت وتأبى؟ فكان عمر يقول 
كلما ذكرت القضية: «لقد دخلني يومئذ من الشك... وارتبتٌ ارتياباً لم أرتبه منذ 


)١54(‏ الكشاف» ج٣‏ ص۸۹. 
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أسلمت... وراجعت النبي (ص) يومئذ مراجعة ما راجعته مثلها قط ... ولو وجدت 
ذلك اليوم شيعة تخرج عنهم [أي عن جماع المسلمين] رغبة عن القضية لخرجت!». 
وما زاد في شعور المسلمين بالمذلة في ذلك اليو م أن أبا جندل بن سهيل بن عمرو» وهو 
من المسلمين الذين وقعوا في أسر قريش في المناوشات التي سبقت صلح الحديبية: 
أفلت من أسره وقد م» وهو يرسف في قيده» على الرسول وهو يكاتب أباه سهيل بن 
عمرو. فلما رفع سهيل رأسه وأبصر بابنه» أي جندل» قام إليه وضرب وجهه بغصن 
شوك وأخذ بلئته») [- وسط الصدر] وخاطب المسلمين بقوله: زذوة! قفا لسو 
نا لم نقض الكتاب بعد. فقال سهيل: والله لا أكاتبك على شيء حتى ترد إلي. فر 
ارون جماكاة | ف عار ا إلى اشر كن اشرق في 
ديني؟)ء مما «زاد المسلمين شرا إلى ما بهم. وجعلوا يبكون لكلام 5 جندل». ولكن 
درس الواقعية الذي كان على المسلمين تقبّله يوم صلح الحديبية لم يتوقف عند هذا 
الحد. إذ الما حضرت الدواة والصحيفة بعد طول الكلام والمراجعة فيما بين الرسول 
وسهيل بن عمروء أمر الرسول علي بن أبي طالب أن: "اكتب باسم الله الرحمن الرحيم». 
فقال سهيل: لا أعرف الرحمن» أكتب كما نكتب: باسمك اللهم. فضاق المسلمون من 
ذلك وقالوا: هو الرحمن. فقال رسول الله (ص): اكتب باسمك اللهم! هذا ما صالح 
عليه محمد رسول الله سهيل بن عمرو. فقال سهيل: لو شهدت أنك رسول الله لم 
أقاتلكف**" , «فضجّ المسلمون منها ضجة هي أشد من الأولى حتى ارتفعت الأصوات» 
وقام رجال من أصحاب رسول الله (ص) يقولون: لا نكتب إلا محمد رسول الله... 
وإلا فالسيف بيننا... فجعل رسول الله (ص) يخمّضهم ويومئ بيده إليهم». ثم قال 
لعلي: «امح: رسول الله». فقال علي: «لا أمحوك أبدا». فمحاها الرسول بيده وقال: 
«اكتب: هذا ما صالح عليه محمد بن عبد الله سهيل بن عمرو» اصطلحا على وضع 


)١144(‏ وفي البخاري: «لو كنا نعلم أنك رسول الله ما صددناك عن البيت ولا قاتلناك». 
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أحبّ أن يدخل في عقد محمد وعهده دخل فيه» ومن أحبّ أن يدخل في عقد قريش 
وعهدهم دخل فيه)”*'. 

ويبدو أن قرداً حقيقيا قد جم في صفوف أصحاب محمد على إثر التوقيع على 
هذا الصلح. والدليل على ذلك ماترويه كتب السيرة من أنه الما فرغ رسول الله (ص) 
من الكتاب وانطلق سهيل بن عمرو وأصحابه» قال رسول الله (ص) لأصحابه: قوموا 
فانحروا وأحلقواء فلم يجبه منهم رجل إلى ذلك. فقالها رسول الله (ص) ثلاث مرات 
يأمرهم» فلم يفعل واحد منهم ذلك. فانصرف رسول الله (ص) حتى دخل على أم سَلَمة 
وفيا تند الغضب - وكانت معه في سفره ذاك - فاضطجع فقالت: مالك يا 
رسول الله؟ مراراً لا تجيبني؟ ثم قال: عجبا يا أم سَلّمة! إني قلت للناس انحروا وأحلقوا 
رخاو عر اراء قله وى ادهو ای الى :3 لاك رت سه کی رون في 
وجهي. فقالت: يا رسول الله لا تلمهم» فإنهم قد دخلهم أمر عظيم مما أدخلت على 
نفسك من المشقة في أمر الصلح ورجوعهم.بغير فتح)”'*''. 

ويبدو أنه» حتى بعد الانصراف من الحديبية» ظلت الأسئلة تبلبل أذهان المؤمنين. 
وكان ألجهم في التساؤل والسؤال عمر بن الخطاب. فبعد أن احتج قبل التوقيع عاد 


)٠١(‏ المغازيء ج؟ء ص ٦١١-٠٠١‏ والسيرة الهشامية» ج۳» ص۲۲۸-۲۲۷. هذا وقد انفرد البخاري في صحيحه 
واي ت ا كينا . فقد ذكر بالحرف الواحد أنه لما أبى علي أن يحو «رسول الله» أخذ رسول الله (ص) 
الكتاب فكتب: هذا ما قاض عليه محمد بن عبد الله» (الحديث رقم 7544). وقد استدل الفقيه المالكي الأندلسي أبو الوليد 
الباجي بهذا الحديث ليجزم بأن الرسول كتب بيده افشئع عليه علماء الأندلس في زمانه بأن هذا مخالف للقرآنء فناظرهم 
واستظهر عليهم بأن هذا لا ينافي القرآن» وهو قوله تعالى: وما كُنْتَ ُو من قبل مِنْ كتّاب وَلا نَحْطَُ ميك 4 (العنكبوت: 
.(A‏ وقد علق صاحب السيرة الحلبية على هذا السجال بقوله إنه #بذلك تقررت معجزته؛ إذ "لا مانع من أن يعرف الكتابة 
من غير معلم» فتكون معجزة أخرى» ولا يخرجه ذلك عن كونه اميأ“ (السيرة الحلبية» ج۳ ص -"١‏ -(. 

)15١(‏ المغازي» ج7ء ص77» والسيرة الحلبيةء ج. ص 4". والجدير بالتنويه أن تعليل أم سلّمّة هذا ليس وافياً. فعصيان 
المؤمنين أمر الرسول لم يكن مرده فقط ابوروي الورك كارك خين واه رساي صل E‏ 
بل كذلك إلى أنه عندما أمرهم بالنحر والحلق والحل أمرهم با بفعل ذلك وهم في مضاربهم ف في أقصى الحديبية» لا في الحرّم 
اون ع درا الذي الذي كان ن سمي ا من سير ورين فى قعل مان وات 
لطقوس التضحية. 
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يحتج بعده ويحاصر الرسول بالأسئلة. وفي رواية وضعت على لسانه أنه ذكر: «كنت 
أسير مع رسول الله (ص) في منصرفه من الحديبية» فسألت رسول الله (ص) فلم 
يجبني» ثم سألته فلم يجبني» ثم سألته فلم يجبني. قال عمر: فقلتٌ: ثكلتّك أمك يا 
عمر! نذرتٌ رسول الله ثلاثاء كل ذلك لا يجيبني ! فقال: فحرّكت بعيري حتى تقدمت 


الناس» وخشيت أن يكون نزل في قرآن» فأخذني ما قرب وما د76" . 


وبالفعل» كان لا بد أن ينزل القرآن ليحسم الموقف وليضع حدا لكل التساؤلات 
ولكل التشككات. ولكنء ولعلها المرة الأولى في تاريخ سلطة التنزيل» لم يكن نزول 
القرآن كافياً لإقناع اللامقتنعين. إذ عندما نزلت سورة الفتح: إن فحنا لك فتحا مبينا * 
يعفر لَك الله ما َقَدّمَ من دبك وما تَأخْرَ ويم نعمته عَلَيِكوَيَهْدِيكَ صراطا مُشتقيماً * ويرك 
اله ضرا عزيزاً * هو الذي أَنْرَلَ السّكيئة في قُلُوبٍ الْؤْمِينَ لِيَرْدَادُوا نا مَعَ ِمَانَهمْ © (الفتح: 
١-١٤)ء‏ لم تنزل السكينة في قلوب جميع المؤمنين. بل وجد بين "بعض الصحابة) 
من يتكلم ويقول: ما هذا بفتح» لقد صدونا عن البيت» وصّدَّ هديّناه””"". فلما بلغ 
الرسول ذلك قال: «بئس هذا الكلام» بل هو أعظم الفتح» لقد رضي المشركون أن 
يدفعوكم بالبراح عن بلادكم وسألوكم القضية» وقد رأوا منكم ما كرهواء وأظفركم 
الله عليهم» وردكم الله تعالى سالمين مأجورين» فهو أعظم الفتوح». وعندئذ» وعندئذ 
فحسب على ما تروي كتب السيرة» «قال المسلمون: صدق الله ورسوله» فهو أعظم 
الفتوح)”*'. 

والواقع أنناء حتى نفهم بواعث التململ - الذي بلغ حد التمرد والجهر بعدم 
التصديق - الذي دب في صفو ف المسلمين أيام الحديبية» يجب أن نستذ كر أن الملابسات 
(161) المغازي. ج7. ص197. 
(16) وكنا رأينا من قبل أنه حين نزلت الآية الثانية من سورة الفتح: يعفر لَك الله ما تَقَدّمَ من ذَنيكَ وما تأر » قال رجال 


من المؤمنين: «هنيئا لك مريئا يا نبي الله» قد علمنا ما يفعل بك» فماذا يُفعل بنا؟» (الطبري» ج77 ص94). 
)١165(‏ السيرة الحلبية. اج ص 71-76 والبراح المتسع من الأرض لا زرع فيه ولا شجرء والقضية التحاكم والتفاوض. 
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ع 2 
التى أحاطت بتلك الهدنة كانت سبقتها مباشرة ملابسات لا تقل خطورة تتعلق بخبر 
الإفك. وعدا عن صيغة كتاب الصلح التي جرحت مشاعر أصحاب الرسول» وعدا 
عن منعهم من دخول الحرم المكي وإجبارهم على نحر هَديهم خارجه» فقد قضوا في 
البراح نحوا من عشرين يومآء وكان تعدادهم ألفاً وأربعمئة» وكانت بئر الحديبية التي 
نزلوا عندها ضحلة قليلة الماءء وقل انزحوها حتى لم يتركوا فيها قطرة» على نحو ما 
يروي البخاري» فبقوا بلا ماء للوضوء ولا للشرب» وقد أقمل بعضهم حتى تناثر القمل 
على وجهه» كما حدث لكعب بن عجرة على ما تروي كتب السيرة الى 
ا ع 2 ع 

ولهذا كله كان صعبا عليهم» وهم في منتهى الإحباط النفسي» أن يسلموا بأن ما حدث 
في الحديبية كان فتحاء ناهيك عن أنه «أعظم الفتو )2*7 . 


ومهما يكن من أمر فإن تمرد عمرة الحديبية - التى تعمّدها بعض كتب السيرة 
بغزوة الحديبية - لم تطوّ صفحته مع طي صفحة تلك العمرة» بل توالت فصوله وكانت 
له ذيول عقب القفول إلى المدينة» إذ تذكر كتب السيرة أن أبا بصير» وكان تمن حبس 
0-0 
في مكة من المسلمين» فرّ من محبسه وقد م على الرسول في المدينة'. فكتب المكيون 
إلى الرسول يطالبونه برده كما ينص على ذلك بند رئيسي في هدنة الحديبية و" 


.5 ١6و‎ 181١6 صحيح البخاري» الحديث رقم‎ )١165( 

)٠١١(‏ على أي حالء لم يكن الفتح الذي تتحدث عنه سورة الفتح فتحا ماديا ولا صلة له - كماهو شائع في المعتقد الديني 
السائد - بفتح مكة الذي لن يتحقق إلا بعد سنتين» بل كان فتحا نفسيا إن جاز التعبير» لأنه أذهب عن الرسول همه وضيق 
صدره وشعوره بالذنب . وقد أجمع المفسرون» وفي مقدمتهم الطبري على أن إا محا ل قحا مُبيناً4 إنما معناه «حكمنا 
لك» أو قضينا لك قضاءً مبینا) . 


0 أبو بصير: هو عتبة بن أسيد بن حارثة» والحبس ليس هنا له معنى مادي:‎ )١181/( 
إلا في عهد علي بن أبي طالب» وإغا ينبغي فهمه على أنه ضرب من «الإقامة الجبرية» لمنع من اعتنق الإسلام من الخروج من‎ 
مكة للالتحاق بالرسول في المدينة.‎ 

(168) الواقع أن هذا البند كان أذل للمسلمين منه للمشر كين بكثير . فقد نص على ”أنه من أنى محمدا [من القرشيين] بغير 
إذن وليه ردّه إليه» وأنه من أتى قريشا من أصحاب محمد لم تردّه». وفضلا عما انطوى عليه هذا الشرط من عدم تكافق 
وعد م معاملة با مئل لصالح قريش على حساب محمد وأصحابه» فقد كان يعني عمليا غلق باب الدعوة في أوساط قريش» 
وفتح باب الارتداد أمام من لبّاها من المسلمين المهاجرين. وما يزيد في خطورة إجحاف هذا الشرط أن مفعوله كان يسري 
في المقام الأول على فتية قريش ممن لا يزالون تحت وصاية أوليائهم. والحال أن صغار السن هم أول المرشحين للتلبية- 
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وقد جاء فى الكتاب الموجّه إلى الرسول: «قد عرفت ما شارطناك عليه» وأشهدنا 
بيننا وبينك: من رد مَنْ قد م عليك من أصحابناء فابعث علينا بصاحبنا». فأمر الرسول 
بردٌ أبي بصير. فلما اعترض هذا الأخير بقوله: «يا رسول الله تردّني إلى المشركين 
يفتنونني في ديني؟ قال الرسول: إنا قد أعطينا هؤلاء القوم ما قد علمت» ولا يصلح 
لا فى ديتنا الغدرء :وإن الله جاغل لك ولن معك من المسلمين فرج ورجا . 
وبخلاف أبى جندل الذي كان امتثل لأمر الرسول برده إلى أبيه» فقد عقد أبو بصير 
العزم في دخيلة نفسه على عدم الامتثال. فقد انتهز فرصة غفلة من الرجل المكلف بردّه 
إلى ريش لبقتلة غيلة وليسلة . ثم عاد أدراجه إلى الرسول» بعد أن عصى أمره 
وارتكب فعلته» يعرض عليه خمس سلبه. فأبى الرسول أخذه» ولكنه لم يطبق عليه حدٌ 
القتل غدراء واكتفى بأمره بالارتحال إلى حيث يشاء . فارتحل حتى أتى ناحية على ساحل 
البحر على طريق عير قريش إلى الشام» وقد عقد العزم 0 
الطريق عليها. وات اتی داك ة تمرّده في «(منفاه» هذاء فقد اتسعت. إذ تناهى 
خبره إلى المسلمين الذي كانوا حبسوا في مكة فجعلوا تلو نوا دا واحد ا ج 
اجتمعوا إليه قريباً من سبعين رجلاء بمن فيهم أبو جندل نفسه» و«انضم إليهم ناس من 


- وللتجنيد في كل دعوة دينية أو إيديولوجية تريد تغيير العالم . 

)١169(‏ المغازي. ج٣‏ ص ١/ا-‏ ه؟لا. 

(:17) تروي كتب السيرة قصة هذا الاغتيال فتقول إن أبا بصير خر ج مع حارسه خنيس بن جابر من بني عامر» ومعه مولى 
له يقال له كوثر. فلما صاروا إلى ذي الحليفة» وكان آن أوان صلاة الظهر» طلب أبو بصير من حارسه الإذن بدخول مسجد 
ذي الحليفة لأدائها . وبعد أن أدى صلاة المسافر دعا الرجلين إلى مقاسمته غداءه من التمر» ففعلا على خجل؛ وأكلوا جميعا 
و«أنسهم» كما تقول رواية الواقدي. وعلى راء المؤانسة علق العامري سيفه على حجر في الجدار» فقال أبو بصير 
للعامري: يا أخا بني عامر» ما اسمك؟ فقال: خنيس. قال: ابن من؟ قال: ابن جابر. فقال: يا أبا جابر أصارم سيفك هذا؟ قال: 
نعم. قال: ناولنيه أنظر إليه إن شئت» فناوله العامري» فأخذ أبو بصير بقائم السيف» والعامري ممسك بال جفن» فعلاه به حتى 
برد [أي حتى همدت جثته]. وخر ج كوثر هاربا يعدو نحو المدينة» وخر ج أبو بصير في إثره» فأعجزه حتى صار إلى رسول 
الله (ص). يقول أبو بصير: والله لو أدركته لأسلكته طريق صاحبه. .. وطلع المولى يعدو. .. وأقيل حتى وقف على رسول 
e ST‏ ھک وأفلت منه ولم کد . وهنا يعلّق الواقد ي 
ص٥۲٦ e‏ 
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غفار وأسلم وجهينة» وطوائف من العرب من أسلم حتى بلغوا ثلاثمئة مقاتل» فقطعوا 
مادة قريش» لا يظفرون بأحد إلا قتلوه ولا تمر بهم عير إلا أخذوها». وقد «أمَّروا عليهم 
أبا بصير» فكان يصلي بهم يفرّضهم ويجمّعهم» وهم سامعون له مطيعون»"''''. وهكذا 
لا يكون أبو بصير قد اكتفى بأن يعصى أمر الرسول برده» ولا يكون قد كبّر عصياته 
أمرّه بقتله حارسّه الذي بعثه معه الرسول غيلة - مع أنه كما قال له الرسول: لا يصح في 
ديننا الغدر - بل يكون أيضاً قد خرق بملء إرادته وعن ملء تصميم هدنة الحديبية التي 
التزم بها الرسول» وأقام خار ج القانون نوعاً من دولة داخل دولة الإسلام الأولى - إن 
جاز إطلاق مثل هذا الوصف على إسلام المدينة. 


إلا نخلص من كل ماتقدَم؟ إلى شيء واحد لازم لزوم النتيجة عن مقدماتها 
في المنطق الأرسطي: إن الرسول هو بكل ما في الكلمة من معنى رسول» وككل رسول 
فإنه ليس له من مهمة غير تبليغ الرسالة» من دون أن يكون له حق التصرف أو حتى 
التأويل. وفي كل مرة يقول أو يفعل من عنده» أو حتى عندما يتمنى في دخيلة نفسه لا 
أكثر» يكفٌ عن أن يكون رسولاء ويعود بشراً يسري عليه قانون البشرية» فيصيب أو 
بخطئ كغيره من البشر؛ بل يضل بكل تأكيد بالنظر إلى أنه مكلف بإبلاغ الرسالة وهم 
غير مكلّفين: فن إِنْ صَلَلْتُ نَا اضل عَلَى نَفْسي وَإِن اهْعَدَيْتُ يما بوجي ٳلي رَنِي 4 
ازور قلس الت هة ت ان ارف كنا تبسن له 
من جهة مُرْسله إلا أن يكون مشرّعاً له. وبالأصل» إن كلمة شريعة لا ترد في النص 
القرآني إلا لمرة واحدة يتيمة» ولكن لتحدد بأن الرسول مجعول عليهاء لا جاعل لهاء 
(11) المغازي» ج7ء ص۲۷٦‏ والسيرة الحلبية» ج۳٠‏ ص١٠‏ 5. و”يفرّضهم؛. أي يفصل لهم الحلال والحرام والجدود. 


وايجمّعهم»: أي يصلي بهم الجمعة (ابن منظورء لسان العرب). 


A4 





الله والرسول: الشارع والمشرّع له 


ولا خيار له بالتالي - تحت طائلة الضلال - غير أن يتّبعها: نم جَعَلَْنَاكَ عَلَى شَرِيعَة منَ 
الأمر فَاتّبعْهَا ولا بع أَهْوَاءَ الّذِينَ لا يَعلمُونَ 4 (الجاثية: 79014©. 

وما يصدق على الشريعة يصدق على الستة. فالرسول مسنون له» وليس 
ساتاً» وليس له أصلاً أن يكون سائاً. فالسئّة هي حصراً سنّة الله. وفي الوقت الذي 
تتكرر فيه عبارة سنّة الله في النص القرآني ثماني مرات» فإن ست آيات تتو جه بالخطاب 
إلى الرسول مباشرة في ما يشبه الإنذار: فن تد لِشنّة الله نيلا ون تج لسن الله 
حويلاً) (فاطر: .)٤١‏ والغائب الكبير في النص القرآني هو تعبير سئّة الرسول الذي 
سيحضر بالمقابل في كتب السيرة والتفسير والفقه والحديث حضوراً طاغياً. فكيف 
حدث هذا التحؤّل من الإسلام القرآني إلى الإسلام السني؟ 

للإجابة عن هذا السؤال» لا بد أن نتحول بدورنا من الرسالة إلى التاريخ؛ علما 
انا ها بال بال هر خض ما طت الى ال مرل حلم عون ا و 
دور آخر سوى الأمانة والإبانة في التبليغ» وما نقصده بالتاريخ هو الكيفية التي قرأ بها 
البشر الرسالة التي كلف الرسول بتبليغهم إياهاء وعلى الأخص الكيفية التي تعاملوا 
بها مع شخص حاملها ليحولوه بدوره ليس فقط من مرسّل إليه إلى مرسل»ء بل 
كذلك من مسنو لە[ سا 


الشريعة على الشارع وحده» وأن «دور الرسول إ نما هو فيما فوّضه الشارع وليس له أن يأني من عنده بشيء» (جمال البنا: نحو فقه 
جديد, دار الفكر الإسلامي» القاهرة ٦۱۹۹ء‏ ج7؛ ص1771). 

)١77(‏ نقتبس تسمية جدلية الرسالة والتاريخ هذه من عنوان كتاب عبد المجيد الشرفي: الإسلام بين الرسالة والتاريخ (دار 
الطليعة؛ بيروت 27٠١١‏ ولكن من دون أن نفصل على منواله فصلا حاداً بين الرسالة والتاريخ. فعندنا أن الرسالة نفسهاء كما استبان 
لنا - وللقارئ على مانأمل - من استقراء أسباب النزول» مدخولة بالتاريخ» معجونة به» ولا سيما في الطور المدني. 


Ao 


الفصل الثاني 
و 
من النبيٌ الأمي إلى النبيّ الأتمي 


هذا التحول من إسلام الرسالة إلى إسلام التاريخ» أي من الإسلام الذي كان 
الرسول بموجبه مشرّعاً له إلى الإسلام الذي صار الرسول بموجبه هو الشارع» يقترن 
بتحول آخر ذي خطورة لاهوتية وليس فقط تشريعية» هو ذاك الذي أعطى هذا الكتاب 
عنوانه: من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث. وقد يكون أول ماترّب على هذا التحول 
الخلاف التأويلي الذي نشب حول «أمية» الرسول» وحول المرجعية التي ينبغي اعتمادها 
في هذا التأويل: أهي إلى القرآن نفسه أم إلى الحديث؟ 

فمعلوم أن صفة «الأمّية) وردت في القرآن ست مرات: مرتين بصيغة المفرد 
«أَمّي) وأربع مرات بصيغة الجمع : «أمّيين». ورغم كل الالتباس الذي اكتنف هذه 
الكلمة وحرّف معناها ممن ينتمي إلى الأمة التي لا كتاب لها إلى من لا يعرف القراءة 
والكتابة» فإن المعجم القرآني واضح كل الوضوح بصدد مدلول هذه الكلمة. فالاية 
العشرون من سورة آل عمران لا تقيم المعارضة بين الكتابيين والأميين إلا من منطلق 
أن الأخيرين لم يؤتوا الكتاب الذي أوتيه الأولون: #وَقل ا اوا الْكتَابَ وَالأَميِينَ 
ا إن أَسْلَمُوا فَقَدِ امْتَدَوْا4 . والآية الثامنة والسبعون من سورة البقرة تحدد بأن: 
1 الْكتَابَ إلا ماني . والآية الخامسة والسبعون من سورة آل 


۸۹ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


عمران تتابع » في سياق آخرء المعارضة نفسها بين أهل الكتاب والأميين الذين لا كتاب 
لهم فتقول: إوَمِن َمل اكتاب من إن تمه بقنطار يده لِك وَمنهُْ من إن َم يدِينار لا 
وده إل إلا ما مُت عَلَيه قَائماً دلت بأ هم اوا يس عَلينَا في الأمئينَ سَبيلٌ 4”. أما الآية 


الثائية من سورة الجمعة فصريحة مطلق الصراحة في أن الله همو الذي بعك في المي 
رَسُولا مئه يلو عَلَيهمْ آیاته وير كيه وَيُعلْمُهُمُ الْكتَاب وَالحكمَة). ومن هنا أصلاً توصيف 
القرآن فى آيتين متتاليتين من سورة الأعراف› ٠١١‏ و158١»‏ للرسول محمد بأنه «النبى 


الأمّى»» أي ذاك الذي بعثه الله «فى الاأميين» وإلى الأميين. 


ولم يخف مدلول لفظة «الأميين» هذا على بعض من متقدمي فقهاء العربية. 
فقد قال الفراء: «الأمّيون العرب الذين لم يكن لهم كتاب». كما لم يخف أيضا 
على بعض آهل التفسير» ومنهم القرطبي الذي روى على لسان ابن عباس: «الأميون: 

يي 
العرب كلهمء من كتبّ منهم ومن لم يكتبٌ»"". وقد تنبّه دارس رائد لتاريخ العرب 
قبل الإسلام إلى هذا المعنى «العربي» للاميين» ونوّه بم اذهب إليه بعض المستشرقين - 
من دون أن يسمّيهم - مو أذ اف العرية ماي و ار واي العبرية» أو ربا 
من «غوييم)؛ وهو النعت الذي يطلقه المأثور اليهودي على سائر أبناء الأم الذين لم 
يؤتوا - بعكس بني إسرائيل - الكتاب ٠‏ أي الوثنيين “ 

والواقع أن دعوى «الأمية»)» بمعنى (العالمية»). لن تغلب على اللاهوت الإسلامى, 
سواء أفي كتب التفسير أم في كتب الفقه أم على الأخص في كتب الحديث» إلا في 
)١(‏ أي أن الأميين الذين لم يؤتوا الكتاب لا سبيل لهم إلى إلزام من أوتوا الكتاب . 

(۲) أورده الراغب الأصبهاني في مفردات ألفاظ القرآن» تحقيق مصطفى عدنان داوودي» دار القلم» دمشق 5417١هء‏ 
ا ص۳۷ . 

(۳) القرطبي» تفسير القرآن. تحقيق هشام سمير البخاري» دار عالم الكتب» الرياض ٠٠٠٠۳‏ ج۰۱۸ ضن :٩۹۱‏ 

(5) جواد علي» المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام» جامعة نَغداد» الطبعة الثانية 214905 اج ص”497-”7١١٠.‏ والجدير 


بالذكر أن المأثور المسيحي المكتوب باللاتينية اقتبس المفهوم نفسه عن المأثور العبري وأطلق على الوثنيين» أي على من ليس 
لهم كتاب مقدس» اسم «الأمم» 8601115 5عنآ. 





من الى الأفي إل الى الأغي 


سياق التحول التاريخي والجغرافي الكبير من إسلام الرسالة إلى إسلام الفتوحات. 
وهي دعوى ينقضها نقضاً صريحاً أيضاً الحجم القرآثي. ففي أربع آيات من أربع سور 
يو کد القرآن أن: وولو شَاءَ الله َلك امه نه وَاحِدَة4 (المائدة. ) ولو شَاءَ رَبك لعل 
الاس 2 ةَ وَاحَدَةَ» (هود: ۱۱۸)» ولو شَاءَ الله جک ا وَاحدَّة# (النحل: »)٩۹۳‏ 
ولو شَاءَ الله لَْعَلهُمٌ 84 وَاحِدَة4 (الشورى: ۸). وبحكم هذا التشتت الأنمي غدت 
القاعدة أن: ولك م 1 َإِذا ا 0 ينهُمْ بالقشط وَهُمْ لا يُظَلَمُونَ » 
(يونس: .)٤١‏ 

وإنحامن هذا المنطلق» الذي قضت ال مشيئة الإلهية بمو جبه ألا يكون البشر أمة واحدة» 
وأن يكون بالتالي لكل «أمة رسولها» (المؤمنون: 54)» جاء دور الأميين» ليبعث الله 
انيهم؛ ولمنهم؟ رسولا يؤسسهم بدورهم ولو بعد طول تآخير ائ مّة كتابية: # كذلك 
رسلا في َة َدْ حَلَتْ من يلها أ ُو يهم الذي أَوْحَْنا إن 4 (الرعد: .)7١‏ ومن 
هذا المنطلق ل له أن يكون لكل «أمة رسولها». وبالتالي «كتابها) 
(الجائية: 50)» تكتسب عروبة القرآن كامل دلالتها. فالله» مرسل الرسل» هو نفسه من 
بس اللقة فاغدة مطلفة لتوضصيل الرسالةه وما ا سلتا مِنْ رَسُولٍ إلا يلسَان قومه لين 
َه © (إبراهيم: 5). وبا أن تلك الأمّة «الامية»» التي شاءت لها المشيئة الإلهية أن يتأخر 
دورها إلى آخر الأم في تلقّي الرسالة» تنطق» دون سائر الأم » بالعربية» فقل كان محتما 
أن يكون الرسول المرسّل إليها ليبشرها ولينذرها في آن معا ناطق «بلسان عربي مبين» 
(الشعراء: 190). ولئن يسّر الله كتابه إلى الأمّة الأمّية باللسان الذي يسّره بها“ فلأن 
هذه الأمة هي حصراً تلك التي تتموضع جغرافياً في «أم القرى ومّن حولها». وذلك 


(05) بل إن عروبة القرآن وعروبة لسان المكلف بتبليغه هي الدليل على إلهية مصدره بمقتضى منطوق الآية ٠١١‏ من سورة 
النحل: لمان الذي يُلْحدُونَ إل أعجَميٌ وَهَذَا لسَانٌ ري مي € . ومعلو م» بمقتضى الآية نفسهاء أن عروبة الرسالة والرسول 
هذه مو ظفة كحجة مضادة لقول من «يقولون إغا يعلمه بشر). 

)١(‏ نقتبس التعبير هنا من القرآن نفسه: فإ يَسَْنَاهُ بلسانك لملم َد كرود (الدخان: 08)» وكذلك: فما رتاه بسانت 
لبر به القن وَتْذرَ به كَوْما لدا (مريم: ۷(. ۰ 


٩۱ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


طبقا لمنطوق الآيتين التاليتين: #و هَذّا كتَابٌ أَنْرَْناُ مارا د مُصدق الذي بين يديه وَلتَنْدْرَ 


ار 


ام القُرَى وَمَنْ حَوْلََّا» (الأنعام: ۲ لوَكَدَّلكَ ا وحَيتا إِليَِ قوآناً عَرَييا ندر 
وَمَنْ ولا (الشورى: 707 , 


وإنغا من منظور هذا المطابقة الحصرية بين الامية» و«العروبة» رفض عمر بن 
الخطاب» في رواية مروية عنهء أن يعترف بكتابية نصارى العرب» بقوله: «ما نصارى 
العرب بأهل كتاب »“. فما داموا عربا فمعنى ذلك أنهم بالضرورة أمّيونَء أي لا كتاب 
لهم. ومن هنا قراره» طبقا للرواية نفسهاء بعدم جواز أخذ الجزية منهم لأنها لا تؤخذ 
إلا من أهل كتاب» ومن ثم تخييرهم بين الإسلام» بوصفه دين الأمّيين العرب» وبين 
الب“ 


(/) لا بد لناء تقد من بتمامية النص القرآني ء من التنويه بأن هناك جانبا «أنميا» أيضا في «أمية» الرسالة المبعوث بها الرسول. 
فهو إن يكن بُعث إلى الأميين من العرب بصورة رئيسية ليأتيهم بكتاب ما أوتوه من قبل» فقد بُعث أيضا بصورة فرعية إلى 
الكتابيين من العرب» من يهود ونصارىء ولكن لا ليأنيهم بكتاب بديل من كتابهم» بل ليصحح لهم ما حرّفوه من الكتاب 
الذي أوتوه» وليبطل مذهب من ذهب منهم على سبيل المثال إلى أن عزير أو المسيح هو ابن الله. وعلى ضوء هذا التصحيح 
اللاهوتي» ينبغي أن نفهم مؤدى العديد من آيات سورة آل عمران وسو رة المائد ة» ومنها الآيتان التاليتان: يا أَمْلَ الكتاب 
ق جاء کم رولا ي کم كيرا ما کشم مُحفُونَ م الكتاب ويغفو عن كثيرٍ قد جاء کم م ِن الله ور و كاب مُبين € (المائدة 16) 
ويا أَمُلَ الكتاب قَدْ جَاءَ كم رسوا ين کم عَلَى رة من الوسْل أن تَقُوُوا ما جاتنا من تشير رلا دير فَقَدُ جَاءَ كم شير وَنَذيرٌ وَالله 
عَلَى کل شَيْء قد (المائدة: .)١9‏ وهذه الغائية التصحيحية الإضافية التي جاءت بها الرسالة القرآنية كان تنبّه لها قدامى 
أهل التفسير من قال الطبري بلسانهم في معرض تعليقه على الآية الأخيرة: اقول حل ا : وأرسلناه إليكم ليبين لكم ما 
أشكل عليكم من أمر دينكم». وإنما عند هذا التبيان لإشكالات لاهوتية - وهي إشكالات تتصل في واقع الأمر بالخلافات 
بين الفرق» ولا سيما منها النسطورية والأبيونية فيما نرجح - تقف حد ود مبعوثية الرسول إلى أهل الكتاب من العرب» 
من دون أن تتعداها إلى إتيانهم بدين جديد ومطالبتهم بالتالي بتغيير دينهم: فكل ما هنالك أنهم مدعوون إلى العو 3و إلى 
كتابهم الأصلي. وهذه على كل حال مناسبة لنشير إلى أن بعض المتأولين المعاصرين ممن أباحوا لأنفسهم تجاوز النص القرآني 
وانساقوا وراء فروضات أملاها عليهم انغماسهم في ما نستطيع أن نسميه «صدام الديانات»» ذهبوا إلى أن مبعوثية الرسول 
الأولى كانت إلى أهل الكتاب العرب أنفسهم» ولكن ممن لا ينتمون إلى العقيدة النسطورية أو الإبيونية. ثم عندما لم تلق 
الد عوة عند هؤلاء أذنا صاغيةء دخلت مبعوثية الرسول في طورها الثاني ليصير المخاطبون بالدعوة الأميين» أي مَن ليسوا 
أهل كتاب من العرب (انظر في ذلك على سبيل المثال كتاب قس ونبي المنشور باسم أبي موسى الحريري المستعار) . 
(۸) أوردها الشافعي في الأم؛ دار الفكرء ط۲ بيروت 219441 ح4ء ص197. 
(9) في تتمة الخبر الذي رواه الشافعي على لسان عمر أنه قال: اما آنا بتاركهم حتى يسلموا أو أضرب أعناقهم» :: والخال أن 
عمر لم يجبرهم على الإسلام ولا قاتلهم» إغا أمر بتهجيرهم دبل اکر من ذللق: فقد قدَّم لهم أوعلى الأقل لفرع كبير منهم 
متمثلاً ببني تغلب» تنازلا كبيراً ا عونا لع أنفسهم كعرب» أن يأخذ منهم» لا الجزية «عن يد وهم صاغرون».- 


۹۲ 





هق الى الأمي إلى الى ا فى 


ونحن نحوز من داخل النص القرآني على قرينة إضافية تعزز فرضيتنا عن الحصر 
اللغوي للرسالة باللسان العربي» وعن حصرها الجغرافي ب «أم القرى ومن حولها» من 
الناطقين بذلك اللسان. فسورة الروم» التي تنفرد عن غيرها من سور القرآن بالإشارة 
إلى حدث «جيوبوليتيكي» معاصر زمنياً للرسالة ومفارق لها مكانياء تُفتتح بالآيات 
الست الثالية: 


#الم * غلبت الوُومُ * في اذى الْأَرْضٍ وَهُمْ من بعد عَلِِمْ سَيَفِْيُونَ * في بضع 
يجن ل انزو كل و17 E‏ لومون * بتر الله يضر مَنْ يَشَاءُ وهو اريز 
اليه وغ الله لا يدث الله وغد وک أ كر اقاس :لا برد 

في بيان سبب نزول هذا الآيات الست يقول الطبري نقلاً عن عكرمة: «إن الروم 
وفارس اقتتلوا في أدنى الأرض» وقالوا: وأدنى الأرض يومئذ أذر عات '» بها التقواء 
ا الك لزي (ص) وأصحابه وهم بمكة» فش ذلك عليهم» وكان 
النبي (ص) يكره أن يَظهر الأمّيون من المجوس على أهل الكتاب من الروم» ففرح 
الكفار بمكة وشمتواء فلقوا أصحاب النبي (ص) فقالوا: إنكم أهل كتاب والنصارى 
آهل كتاب » ونحن أمُيون”'''» وقد طابر عوانتامن امل دارسن على او کن ل 
الكتاب» وإنكم إن قاتلتمونا لنظهرنٌ عليكم. فأنزل: غلبت الرُومٌ > ذ في اذى الأض 
وَهُمْ منْ بَعْد عَلْبِهِمْ سَيَعْليُونَ. فخرج أبو بكر الصديق إلى الكفار فقال: «أفرحتم 
بظهور إخوانكم على إخواننا؟ فلا تفرحوا ولا يقر الله أعينكم» فوالله ليظهرن الروم 
على فارس» أخبرنا بذلك نبيّنا (ص)»"'. 
=بل الخرا ج مضاعفا. وأيا ما يكن من أمر فإننا نشك شكا كبيراً في صحّة ذلك القول الذي نسبه الشافعي إلى عمر: فلو لم 


يكن نصارى العرب بأهل كتاب» فما معنى أن تنزل أكثر من عشرين آية قرآنية في مخاطبتهم - هم واليهود - على وجه 
التحديد من حيث أنهم مخضا «أهل الكتاب»؟ 

(۱۰) أذرعات: من قرى حوران بالشام . 

)۱١(‏ لنلاحظ هنا أيضاً أن «الأمّبِين» تقابل «أهل الكتاب» على سبيل العلاقة الطباقية» أي الضد في مقابل ضده. 

(؟١)‏ الطبري» جامع البيان» مصدر آنف الذكرء ج۲۰٠‏ ص1۹ . 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


إن هذا النص» الذي يتكرر شبيهه في بضع روايات أخرىء لا يدع مجالا للشك 
في أن حدود الرسالة الكتابية الجديدة كانت تقف - إلى حينه على الأقل - حيث تبدأ 
حد ود الرسالة الكتابية القديمة» وهي بالمناسبة ليست محض حد ود دينية» بل هي أيضا 
حدود لغوية باعتبار أن أهل الشام وما بعدها ما كانوا ينطقون بالعربية”"". ثم إن النص 
يعمّد الروم إخواناء وهم أنفسهم الذين سيتحولون إلى أعداء مع التحول من إسلام 
الرسالة إلى إسلام الفتوحات. والمفارقة لا تقف عند هذا الحد: فالروم» الذين تتنباً لهم 
بداية السورة التي تحمل اسمهم بأن الغلبة ستكون لهم من جديد «في بضع سنين»» لن 
يتأخر الأمر بهم حتى يُغلبوا مرة أخرى» ولكن ليس على يد أعدائهم من بني فارس» 
بل على يد إخوانهم» من بني عدنان بعد نجاز تحول هؤلاء الأخيرين من 'أْمبِين» إلى 


1٤ 
7 ٠ ((كتابيه‎ 


والواقع أنهذا التحول من حرب الأمّيين» أي مشر كي العرب »إلى حرب الكتابيين 
الروم هو ما يمكن أن يفسر أو - على الأقل - يسهم في تفسير ثاني أكبر أزمة ثقة عصفت 
بالإسلام الفتىٌ بعد صلح الحديبية» وهي تلك التي تمئلت بالإضراب عن المشاركة في 
غزوة تبوك التي كانت فاتحة الحملات على أرض الروم. فعدا الفشل الذي انتهت به هذه 
الغزوة» فقد احتلت مكانها في الحوليات الإسلامية باسم غزوة العسرة وتميزت» أكثر ما 
تميزت» بتخلف المتخلفين» أو المثٌاقلين والقاعدين حسب التعبير القرآني. ويكاد يكون 
البيان التقريعي» الذي يشغل ثلاثة أرباع آيات سورة التوبة المئة والتسع والعشرين» 
ضد أولئك «ا لخو الف»» أي المستنكفين من الصحابيين عن المشاركة في غزوة تبوك» هو 


1) باستئناء ذلك الحاجز اللغوي الذي كان يمثله الغساسنة النصارى الذين كانوا يتولون مهمة حراسة الحدود عند تخوم 
بادية الشام . 


(15) الواقع أن هذا التحول لم يكن إلى حينه تامأ لأن المصادر التاريخية» ومنها تاريخ الطبري نفسه» تشير إلى أن عمر بن 
الخطاب أذن حتى لبعض «أهل الردة» بأن يشاركوا في فتوحات بلاد الشام . 


4: 


فق ال الأمى اا ای 


بالأمر بقتل المشركين حيثما وجدوا”'!. ولا شك أن كتب التفسير تقد م تأويلات شتى» 
وساد جة في الغالب» لذلك الاستنكاف. باستثناء روايات نادرة ومكتومة في الغالب 
أيضاء تربطه - أي الاستنكاف - بالتحول من حرب المشركين الباقين على أميتهم إلى 
حرب الإخوان في الكتابية الذين كانهم الروم حتى الأمس القريب. وبديهي أن هذا 
التحول» أو بالأحرى هذا المنقلب الذي سيميّز تمييزاً حادا إسلام الفتوحات عن إسلام 
الرسالة» كان لا بد أن يبحث لنفسه عن مرتكزات إيديولوجية تعهد بتقديها المؤوٌلون 
اللاحقون لآي القرآن» وعلى الأخص مسئنو السنّة. 

والواقع أننالن نكون إلا مغالين إذا ما تحدثنا في هذا الصدد عن آي القرآن بصيغة 
الجمع . فجميع المؤوّلين الذين أرادوا تحويل النبي «الأمّي» إلى نبي «آمي»» أي نبي أم 
الأرض كافة» وليس فقط نبي الأمِّين العرب المرسل بلسانهم منهم وإليهم» ما استطاعوا 
أن يفوزوا فى آي القرآن الستة آلاف ونيف جميعها'" إلا بآية واحدة هى الآية الثامنة 
والعشرون من سورة سباً: وما أَرْسَلْمَاكَ إلا كاقة لاس بَشيراً وََذِيرا وَلَكنّ أكثرَ الاس 
لا يَعْلَمُونَ*. ففي تأويلها يقول الطبري: يقول تعالى ذكره: وما أرسلناك يا محمد إلى 
هؤلاء المشركين بالله من قومك خاصة» ولكنا أرسلناك كافة للناس أجمعين؛ العرب 
منهم والعجم» والأحمر والأسود» ا أطاعك ا «ولكن أكثر 
الناس لا يعلمون» أن الله أرسلك كذلك إلى جميع البشر. وبنحو الذي قلنا في ذلك 


)١16(‏ مما جاء ذ في الخوالف في سورة التوبة التي تعرف أيضاً بسورة براءة - وهي السورة الوحيدة من سور القرآن التي 
لا تفتتح بعبارة البسم الله الرحمن الرحيم»: «يَحْلفُونَ بالله نّم نكم وما هم نكم وهم وم يرود . . . يَأمرُونَ بالمذكر 
وَيَنْهَوْنَ عن الْعْرُوف . : . كَرهُوا أن يُجَاهدُوا بأََلهمْ اسهم في سبي الله وَكَنُوا لا ُو فى الله قن تاز جآ عرا و تار 
يَفْقَهُونَ . وقد كان في عداد (الخوالف» يعفن كبار الصحابة؛ وفي مقدمتهم كعب بن مالك ومرارة بن بن ربيع وهلال بن 
أمية وعبد الله بن أبيّ بن سلول. وقد كاد يكون في عدادهم أيضا أبو ذر الغفاري . وستكون لنا عودة إلى سورة التوبة في 
معرض حديثنا عن دعوى التعديل الإلهي للصحابة. 

)1١(‏ طبقاً لإحصاء السيوطي نقلاً عن الداني: «أجمعوا على أن عدد آيات القرآن ستة آلاف آية» ثم اختلفوا فيما زاد 
على ذلك» فمنهم من لم يزد» ومنهم من قال: ماثتا آية وأربع آيات» وقيل: وأربع عشرة» وقيل: وتسع عشرة» وقيل: خمس 
وعشرون» وقيل» وست وثلاثون» (الإتقان في علوم القرآن» ج١؛‏ ص/57). 


۹۵ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


قال أهل التأويل. ذكر من قال ذلك: قال: ثنا يزيد» قال: ثنا سعيد» عن قتادة قوله: «وما 
أرسلناك إلا كافة للناس» قال: أرسل الله محمد إلى العرب والعجم» فأكرمهم على الله 
أطوعهم له»". 


أما قتادة [= ابن دعامة السدوسي] هذا فليس من أهل التأويل» بل هو حصرا 
من أهل الحديث» وهو متهم أصلاً من قبل أهل الحديث بالتدليس في الحديث . وأما 
الطبري الذي ماشاه في تأويله هذا فقد أخل بقاعدة أساسية من قواعد التأويل» وهي 
ألا يأتي تأويل آية بعينهاء ولا سيما إذا كانت مفردة» مخالفاً لمضمون آيات أخرى. 
وعديدة» تعارضه. وأول بنود هذه القاعدة كما رأينا أن لكل «أمة رسولها». وثانيها 
أنه لا يَرْسَل "من رسول إلا بلسان قومه ليبين لهم». وثالثها أن الرسول ما أوحي إليه 
القرآن إلا «عربيا) لينذر «أم القرى ومن حولها». ورابعها أن العلاقة حصرية بين عروبة 
القرآن وعروبة الأمة أو القوم الذين أنزل برسمهم: # كاب فصل آيانهُ قرآنا عَرَيا لقَوْم 
يَعْلَّمُونَ € (فصلت: ۴ وا ار اه رانا عرييا َعلكمْ تَعْقَلُونَ © (يوسف: ؟)» وكذلك: 
ن لتا دان ريا لَك تَعْقَلُونَ 4 (الزخرف: "). 

وغني عن البيان أن الرابطة بين الخطاب - والقرآن كان خطاباً قبل أن يصير نصا 
مُضْحَفاً - وبين المخاطب هي بالضرورة المطلقة رابطة لغوية. فليس لمرسل الخطاب أن 
يطالب متلقي الخطاب ب العقل» عنه ما لم يخاطبه باللغة التي يستطيع أن يعقل بها . 
وهذه ل ا ل ا 
سياق مختلف: ولو جَعَلناهُ رانا أغجيياً لَقَانُوا لَؤلا مُصَلَتْ آيائه أأَعجمئ وَعَرَيتَ 4 
(فصلت: 55). 


(۱۷) الطبري» جامع البيان» ج ۰ ص٥ ٠‏ 2 
(18) معلوم أن المسيحية كانت واجهت الإشكال نفسه. ولكنها وجدت حلا له عن طريق (المعجزة»: : فقبل أن ينطلق الرسل 
لتبشير الأم بالإنجيل» حل غليهم روح القدس قضار كل واجد ينطق ية الأمة البعوت البها. 


45 


من النبى الام :إلى اا امون 


ثم إن الطبري» بتأويله كلمة الناس» بأنها تعنى «الناس لمعن العرب منهم 
والعجم)» يخالف المعنى المعجمى لهذه الكلمة» كما يخالف معناها السياقى. فهذه 
الكلمة» التي ترد في القرآن 75١٠‏ مرة» لا تعني البشرية قاطبة في زمن لم يكن فيه هذا 
المفهوم قد وجد بعد" . والقرآن نفسه يستعمل كلمة «الناس» في العشرات من الآيات 

95 اه 7 - و - ۶ ر 4ر 

بمعنى A EAE‏ با لحج ياتوك رجالا وعلی کل ضاير 
e‏ ا يخود في دين الله أَفوَا جا (النصر: ۲)» 59 اد 

حي أفاض النَا ا :)ولاز ُصَْْ حك لاس وَلا تش في الأْض مرحأ 
(لقمان: 4 ). ثم إن القرآن» إذا أراد نقل المعنى من التبعيض إلى الكثرة» استعمل 
تعر الان حا (الرضد1 )أن الا اجن ران عمران: 417). وغالباً ما 
يتطابق معنى «الناس» مع معنى «القوم» و«الأمة»: #وَلَؤْلا أن يَكون النّاسُ ا ةَ وَاحَدَةَ# 
(الزخرف: ۳۳). وإنما من منطلق هذا الترادف بين «الناس» و«الأمة»» المتحدّدة فى 
الغالب بلسانها وبلسان النبي المبعوث إليهاء تتحدث بعض أيات القرآن عن «الناس» 
بصفتهم «الأمة» التي بعث إليها نبيّها أو رسولها . وهكذا فإن لإبراهيم «ناسه): #وَإِذ 
على ِبْرَاهِيمَ رَه بكلمَات فَأَئَهُنّ قال إني بالك للنّاس إِمَاماً (البقرة: 174)» ولموسى 
و برسَالاتي وَبكلامي » (الأعراف: ,)١154‏ 

98 ور 2 7 7 ر ت 42 

ولزكريا «ناسه): قال رب الجعل لي آي ل ايك ألا كلم الاس ثلاث ليَالٍ سوي (مريم: 
1 ولعيسي الناسه): : لذ قال الله يا عيسَى ايْنَ مر اذ كر نعمتي عَلَيِكَ وَعَلى وَالدَتكَ إِذ 
يدنك بروح القدْسٍ کله الاس في المد وَكهّلاً» (المائدة: ١٠٠)ء‏ ولمحمد بطبيعة الحال 
ناسه: اکان لاس عَجَباً أن أَوْحَيتا إلى جل منم أنْ أنذر الاس وسر الذي اموا اَن لَه 
دم صدق عند د رب 4 (يونس: 6 
(14) وهو لن يوجد إلا مع إطلالة الحداثة واكتشاف تمامية الأرض مع اكتشاف القارتين الأميركية والأوقيانوسية. 
)۲١(‏ جاء في لسان العرب: «كل قوم نسبوا إلى نبي فأضيفوا إليه فهم أمته». 


(۲) سوّدنا كلمة «منهم» للتوكيد على المعنى القومي» لكلمة الناس التي لو كان المقصود بها البشرية جمعاء لما كان قال 
لمنهم) 
n‏ 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


والأوضح دلالة» بعدء أن الطبري بالتأويل الذي ذهب إليه يخالف قواعد العربية 
بالذات. فالآية الثامنة والعشرون من سورة سبأ لا تقول: «وما أرسلناك إلا للناس 
كاقَةَ»» بل تقد م هذه الكلمة الأخيرة إلى ما قبل «الناس» لتقول: وما أَرْسَلْنَاكٌ إلا كاف 
للنّاس *. والفارق بين القولين كبير في الإعراب كما في المعنى . ف «كافة» ليست عائدة 
فى الآية إلى «الناس»» بل إلى كاف الخطاب فى «أرسلناك». وقد اختلف النحاة فى 
المصدر الذي اشتقت منه. فذهب الزجاج إلى أنها من كف بمعنى جمع . وفي هذه 
الحال يكون معنى الآية: «وما أرسلناك إلا جامعا للناس بالإنذار والإبلاغ» والكافة بمعنى 
الجامع ». ددهت غيره إلى انها مشتقة من «كف) بمعنى نهى عن» فيكون «معناه كافا 
للناس» تكفهم عما هم فيه من الكفر وتدعوهم إلى اللوسلام» والتاء للمبالغة)”"'"'. 

وبالمقابل» ذهب الزمخشري إلى أن «كافة» هى نعت للمصدر المحذوف من فعل 
«أرسلناك»» أي إرسالة» ويكون المعنى بالتالى: «إلا كافة للناس»: إلا إرسالة عامة لهم 
محيطة بهم» لأنها إذا شملتهم فقد كفتهم أن يخر ج منها أحد منهم»”" . 

وقد جمع الإمام الفخر الرازي بين كلا التأويلين فقال: «وما أرسلناك إلا كافة: فيه 
وجهان أحدهما: كافة أي إرسالة كافة» 5 عامة جميع الناس» تمنعهم من الخروج عن 
الانقياد لهاء والثانى: كافة أي أرسلناك كافة تكف أنت من الكفرء والتاء للمبالغة على 


هلا الوجه»'. 


والواقع أنه في كتب الحديث وليس في القرآنء تم تحويل النبي الأمّي المرسل إلى 
قومه إلى نبي مي مرسل إلى الأمم قاطبة. ففي رواية على لسان هشيم بن بشير أن النبي 
محمد قال: «كان النبى يُبعث إلى قومه خاصة. ويُعئت إلى الناس عامة). ويستعيد 


. ۰۰٥ص‎ ۱٤ج‎ 25٠١7 القرطبى» الجامع لأحكام القرآن» تحقيق هاشم سمير البخاري» دار عالم الكتب» الرياض‎ (YY) 
. الز محشري» الكشاف عن حقائق غوامض التأوبل؛ دار الكتاب العربى» بيروت /ا٠5١اهء ج ص0۸۳‎ (YT) 

(1؟) فخر الرازي» التفسير الكبير (المعروف ب مفاتيح الغيب). المطبعة البهية المصرية» ج٥۲‏ ص۲۹۸ . 

. ۷٤ص‎ » البخاريء الجامع المسند الصحيح» تحقيى محمد زهير بن ناصر الناصر» دار طوق النجاة» الرياض؟1577 اه ج۱‎ )۲١( 


۹۸ 





فق الى الأمي إلى الى الان 


صاحب ثاني الصحيحين الرواية نفسها عن الراوي نفسه ولكن مع تبديل في اللفظ 
الدال على البعد الأممي للرسالة: «كان كل نبي يبعث إلى قومه خحاصة»ء وبعثت إلى كل 


أحمر وا 


والحال أنه» بصرف النظر عن هذا التغيير اللافت للنظر فى اللفظ عن الرسول» 
يؤكد المأثور «الرجالي» المجمع عليه أن هشيمأء الذي انفرد برواية تينك الروايتين» لا 
يتمتع بسمعة حسنة لدى أهل صنعة الحديث . فهذا المولى لبني سليم كانت آفته الكبرى 
في الحديث التدليس» إذ كان في الروايات التي يرويها مرفوعة إلى الرسول يبدل في 
أسماء سلسلة الإسناد فيضع بدل المجهولين أسماء أعلام مشهورين» وبدل المجروحين 
أسماء أعلام معدّلين. وقد كان من السباقين إلى اتهامه بالتدليس ابن سعد في طبقاته: 
«كان ثقة كثير الحديث يدلس كثيراً». وقال عنه أحمد بن حنبل: «هشيم ثقة إذا لم 
يدلس». وهذا ما ردده العجلي احا الهشيم ثقة ولكن يدلس». وزاد ابن السمعاني: 
«هشيم كثير التدليس». وأضاف ابن حجر: «ثقة ثبت كثير التدليس والإرسال الخفي». 
وقال المقدسي: «هشيم متفق على توثيقه إلا أنه كان مشهوراً بالتدليس». بل إن هشيما 
أقرّ بأن «التدليس أشهى شيء إليه». كما حاول تبرير تدليسه بكون غيره من مشاهير 
المحدثين يدلسون. فقد قال ابن المبارك: ”قلت لهشيم: لم تدلس وأنت كثير الحديث؟ 
فقال: كبيران قد دلسا: الأعمش وسفيان». ولاشتهار أمره بالتدليس وضعه زين الدين 
العراقي في ألفيته في رأس قائمة المدلسين في رجال الصحيحين فقال: «وفي الصحيح 
عدة كالأعمش وهشيم بعده وفتش»". 


(17) مسلم بن الحجاج» صحيح مسلم» مصدر آنف الذ كر» ج٠ء‏ ص٠۳۷.‏ ولنلاحظ أن تعبير "إلى كل أحمر وأسود» لا 
يخلو من غموضء ولم تكن له على كل حال الدلالة الكوسموبوليتية التي قد يتوهمها القارئ المعاصر. والدليل أن ابن عباس 
فسّرها بأن الرسول بعث إلى الإنس والجن». أضف إلى ذلك أن حديث البعثة إلى «كل أحمر وأسود»»ء ذا المنطوق الأممي 
المضمر»ء يدخل في مصادمة عنيفة مع حديث آخر ذي منطوق أمي صريح رواه ابن سعد وابن حنبل وعبد الرزاق وابن 
منده والطبراني والدارقطني والنيسابوري وأبو نعيم والبغدادي والبيهقي والهيئمي مرفوعا إلى عمر بن الخطاب» ومفاده 
أن الرسول قال: «أنتم حظي من الأم» وأنا حظكم من النبيين». 

(۲۷) تجنباً للإثقال على القارئ لم نفصل في ذكر مصادر هذه الأقوال» وقد أحصاها كلها - وسواها - إسماعيل سعيد - 


۹۹ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


وهكذاء إن حديثاً لم يكن متداولا ا قرز ولا حتى ذا وجود» ومارواه 
أحد قبل أن يرويه راويه المنفرد والمشهور بالتدليس في النصف الثاني من القرن الثاني 
(بالنظر إلى أن هشيم بن بشير توفي سنة ۱۸۳ه)» أمكن له أن «ينسخ»» أي أن يبطل 
حكم نحو من عشرين آية قرآنية تنص متضافرة على أن لكل أمة رسولهاء وعلى أن كل 
رسول لا يبعث إلا إلى قومه» وعلى أن الرسالة القرآنية التى بعث بها الرسول محمد 
ووا و خاملها و ا النهاء وجغرافياً ب «أم القرى ومن 
حولها» دوت ان بكرن أا ليده الر فة من الأ رضن من سيد آخر سرن عرونة لمان 
قاطنبه)”. 


ولكن لئن حاز مثل هذا الانعكاس في إبرة البوصلة الإيديولوجية - والدين هو 
يديولوجيا تلك الأزمنة - قبولاً شبه إجماعي» فليس مرد ذلك كما قد يتوهم متوهّم 
إلى سذاجة الناس وسرعة تصديقهم في تلك الأزمنة عينها. فالإيديولوجياء بما فيها 
الإيديولوجيا الدينية» لها على الدوام وظيفتان: واحدة ريادية تستبق الأحداث لتغيّر 
الواقع وفق هوى حاملي لوائهاء وأخرى ارتجاعية ترت بها نحو الواقع لتبرر أو لتكرّس 


-رضوان في أطروحته للدكتوراه: «هشيم بن بشيرء تدليسه ومروياته في صحيح البخاري». المنشورة في مجلة الجامعة 
الإسلامية» المجلد ١٠ء‏ العدد ۲ء حزيران 7005. وهذا مع العلم بأن صاحب هذه الأطروحة حاول التخفيف من درجة 
تدليس هشيم» فوضعه في الطبقة الثالثة» لا الأولى» من المدلسين. 

(18) إن هذه المشروطية اللغوية والأمّية - أي القومية طبقا لمعجمنا الحديث - للرسالة هي التي يمكن أن تسلط ضوءاً جديداً 
على مفهو م قرآني أحاط به غموض كبير وكان - ولا يزال إلى اليوم حترقع عدت وفادين السرين, لاون لام 
الكتاب» . فالآيات الأربع الأولى من سورة الزخرف: فإ حم # وَالْكتَابٍ المبين * نا جَعَلاهُ آنا ريا كم تَعْقلُونَ + وَإِنَّهُ في 
1 م الكتاب لَدَيْنَا عل حَكِيمٌ € لا يمكن أن تضيء بحق دلالتها إلا إذا أخذنا بعين الاعتبار الجدلية التي يعقدها النص القرآني في 
العديد من آياته بين وحدة الرسالة وتعدد المرسلين . فلئن يكن كل نبي لا يُبعث إلا إلى قومه وبلسان قومه» فإن الأنبياء جميعاء 
على اختلاف ألسنتهم وتعدد أقوامهم» إنماهم مكلفون بتبليغ رسالة واحدة هي تلك المحفوظة في «أم الكتاب» . وعليه» إن 
كل الكتب المنزلة بلغات الأقوام المبعوث إليهم بالأنبياء المكلفين بتبليغهم إياهاء إنماهي «ترجمات» لفحوى «أم الكتاب»» أي 
ذلك الكتاب الأصلي» الأزلي السرمدي» المتجوهر بالمعنى لا باللفظ. والعابر لكل اللغات والقابل للترجمة إلى كل الألسنة 
قابلية الجوهر اللامتناهي للتجلي في أعراضه الكثيرة المتناهية» وقابلة اللغة الكونية الأولى المجردة واللامنطوقة إلى الترجمة 
إلى الألسنة الحسّية المنطوقة اا بتعدد الأم التي تنطق بها. 


١6و‎ 








من الى الام إلى ای اا 


ما قد يكون تغيّر منه وفق هو التاريخ» أو بالأحرى وفق هوى مكر التاريخ على حد 
التعبير الهيغلي. 

والحق أننا لا نكون قد أسقطنا على ما حدث في الإسلام تعبيراً من خارجه إذا 
تحدثنا بصدده» ومع تحوله من الرسالة إلى الفتوحات» عن مكر التاريخ. فالإسلام 
الذي خرج في طور أول إلى الفتوحات حاملاً الرسالة القرآنية ارتدّ بعد الفتوحات» 
وفي طوره الثاني» نحو نفسه محمّلاً ما سيتم تكريسه تحت اسم السئّة النبوية. ففي 
الصدر الأول» وقبل أن تستقر الفتوحات بعض الاستقرار» لم يكن للإسلام من أهل 
آخرين سوى أهل القرآن. ولكن بعد أن آنت الفتوحات أكلهاء ظهر أهل السئّة 
وانتزعوا الغلبة تدريجياً لأنفسهم ولصطلحهم» حتى لم يعد تعبير أهل القرآن دارجا 
في الاستعمال» ولا سيما بعد تكريس الهزية النهائية للمعتزلة» الممثلين الأخيرين لأهل 
القرآن» في القرن الاس تاعا" 


وبديهي أننا لا ننكر ما كان لشعوب البلدان المفتوحة من دور متألق في تطوير 
علوم القرآن وشروحه بدءاً بكبير المفسرين الذي كانه الطبري. ولكن لا ينبغي بالمقابل 
أن يغيب عنا أنهم ما فعلوا ذلك في غالب من الأحيان إلا بمرجعية سئية» وتحت شعار لا 
يزال معمولا به إلى اليوم: السئَّة هي القاضية على القرآن» وليس القرآن هو القاضي 
على السئّة”". 

من هذا المنظور حصراء ليس جزافاً أن نكون توقفنا عند توصيف ابن سعد في 
طبقاته لهشيم بن بشير بأنه كان «مولى لبني سليم». فالغالبية الشاحقة مع رواة الشة 
بودن يك بجا ع عدرل د د ا ل ا 


(۳۰) قد يكون الإمام e‏ 000000 القول» وليس الإمام الشاطبي المتأخر زمانه إلى 
القرن الثامن الهجري كما يوحى بذلك محمد أبو زهرة لقارئه. انظر كتابه: أحمد بن حنبل»› حياته وعصره» ص٥۱۹‏ . 


٠١١ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


ومن مدني السنّة كانوا من الموالي» أي من أعاجم البلدان المفتوحة» بدءا بمصنفي 
الصحيحين: البخاري ومسلم بن الحجاج. 

وليس هنا المتسع للدخول في تفصيل ذلك» إنما حسيّنا أن نسوق الرواية الطويلة 
التالية: «حدثني الوليد بن محمد الموقري قال: سمعت محمد بن مسلم بن شهاب 
الزهْري يقول: قدمت على عبد الملك بن مروان» فقال لي: من اين قدمت يا زُهري؟ 
قلت: من مكة» قال: ف كانت ننها سوه أهليا اقلت" عطاء بن أبي رباح» قال: فمن 
العرب أم من الموالي؟ قلت: من الموالي» قال: و سادهم؟ قلت: بالديانة والروايةء 
قال: إن أهل الديانة والرواية لينبغي أن يسودواء فمن يسود أهل اليمن؟ قلت: طاوس 
ابن كيسان» قال: فمن العرب أم من الموالي؟ قلت: من الموالي» قال: وب سادهم؟ قلت: 
ما سادهم به عطاءء قال: إنه لينبغي» فمن يسود أهل مصر؟ قلت: يزيد بن ابي حبيب» 
قال: فمن العرب أم من الموالي؟ ة PEA‏ 
مكحول» قال: فمن العرب أم من الموالي؟ قلت: من الموالي» عبد نوبي أعتقته امرأة 
a a Toy‏ 
الموالي؟ قلت: من الموالي» قال: فمن يسود أهل خراسان» قلت: الضحاك بن مزاحم» 
قال: فمن العرب أم من الموالي؟ قلت: من الموالي» قال: فمن يسود أهل البصرة؟ قلت: 
الحسن بن أبي الحسن» قال: فمن العرب أم من الموالي؟ قلت: من الموالي» قال: ويلك 
فمن يسود أهل الكوفة؟ قلت: إبراهيم النخعي» قال او 
من العرب » قال: ويلك يا زهري» فرّجت عني» والله لتسو دد الموالي على العرب حتى 
يُخطب بها على المنابر والعرب تحتها. قلت: يا أمير المؤمنين» إنما هو أمر الله ودينه» من 
حفظه ساد» ومن ضبّعه سقط . 


"١١‏ أبو عبد الله الحاكم النيسابوري» معرفة علوم الحديث وكمية أجناسه. تحقيق فارس السلوم» دار ابن حز م» بيروت 
ال ۰ ص ۰-۵0٤۹‏ 00۰ . وفي رواية للقاضي ابن خلاد الرامهرمزي في المحصل الفاصل بين الراوي والواعي أن عبد الملك 
قال: اما رأيت كهذا الحي من الفرس» ملكوا من أول الدهر فلم يحتاجوا إليناء وملكناهم فما استغنينا عنهم ساعة». 


۲ 





فن الى الأمي إلى ال اا 


وبديهي أننا لا نسوق هذه الجكاية حملا منا إياها على محمل التصديق التام. فيد 
الصناعة فيهاء وفي غيرها من شبيهاتها» ظاهرة. ولكنها إن لم تكن صادقة في الواقعة 
التي ترويهاء فهي صادقة في الواقع الذي تحيل إليه. ذلك أنه ما كان لنار النزعة الوثنية”"" 
الفارسية أن تخمد تحت رماد الإسلام . فالإسلام الذي حمل إلى أعاجم البلدان المفتوحة» 
وید ارين كان اا قر ان ل لي ف وما ارك اعلا ره وبالمقابل» 
إن الإسلام الذي أعادوا تصديره إلى فاتحهم كان إسلامَ سنّة كانت لهم اليد الطولى في 
إنتاجه» وهو الإنتاج ل 0 أنفسهم من خلال إتقان صناعته - كما 
سيتضح لنا في الفصول التالية - في طبقة مت متفقهة عاتية النفوذ حَبّت نفسهاء عن طريق 
التطوير المتضافر للمدونة الحديثية وللمدونة الفقهية» وبالتالي للمؤسسة الإفتائية» بسلطة 
تشريعية لم يقر بها القرآن للرسول نفسه. وعلى هذا النحو تكون تكون قد نصّبت نفسها 
وسيطة بين الله وبين المؤمنين في كل ما جل ودقّ من شؤون حياتهم الدينية والدنيوية 
معأء مع أن أهم ما ميّز الإسلام القرآني عن غيره من الديانات المؤسسة لنفسها في بنىّ 
كهنوتية وتراتبيات كنسية هو إلغاؤه لهذه الوساطة وتأسيسه للعلاقة بين الله والمؤمن في 
تواصلية مباشرة ليس فيها بين الله كمخاطب والمؤمن كمخاطب سوى وسيط واحد هو 
الرسول بوصفه» حصراً» مبلّغ الخطاب من مرسله الإلهي إلى متلقّيه البشري. 
وبديهي أيضاً أننا إذ نقول هذا القول لا ننكر كل مساهمة على اليد العربية. 
فالحجازيون» ولا سيما منهم أهل المدينة» ملين بمن عمّر منهم أو بمن أورثوه ذاكرتهم 
التاريخية من أبنائهم وأحفادهم. ويمن فيهم أيضاً أولئك الذين تفرقوا في الآفاق» وفي 
مقدمتهم الأوس والخزرج الذين قدمت الفتوحات للممسكين بزمام السلطة من 
المهاجرين الفرصة لتشتيتهم في الأمصار تحت لواء الجهادء هؤلاء الحجازيون العرب 
كانوا موضوع طلب شديد من قبل الرخالة في طلب «العلم» من أبناء البلدان المفتوحة. 
وقد أسهمواء با رووه أو با روي أنهم رووه» بدور لا مماراة فيه في بناء عمارة السنّ 








(۳۲) ولن نقول «الشعوبية» بالنظر إلى مابات لهذه الكلمة من حمولة هجائية. 


١١ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


وهى » كما سيتقد م البيان» عمارة متعددة الطوابق› کل طابق منها يعلو الذي ته 
ويفوقه من حيث المساحة - أي من حيث عدد الأحاديث - ضعفاً وضعفين وثلاثة أو 
حتى أربعة أضعاف. وفقاً لمبدأ التراكم» أي هنا البناء فوق البناء”" 


وبديهي أيضاًء وأخيراء أن سيرورة تأسيس السئّة هذه» التي تطاولت في الزمن 
على عند فرت انافك الأقر و و اال عن رور لقتو الققه و رر : 
فروعاً في بادئ الأمرء ثم أصولا. فالفقه ناب في الحضارة الإسلامية كما هو معلوم 
منابٌ القانون في الحضارة الرومانية. وفي إمبراطورية مترامية الأطراف ومتعددة 
الأقوام والإثنيات» كإمبراطورية الفتوحات العربية الإسلامية» ما كان للذخيرة المحدودة 
العدد للغاية من الأحكام القرآنية أن تفي بمتطلبات التشريع القانوني جميعها في مواجهة 
المستجدات من النوازل. ومن هنا كان من المحتم أن تتراكم» بل أن تتضخم» المدونة 
الحديثية» وأن تخلع على السنّة أهلية تشريعية تضاهي تلك التي للقرآن» هذا إن لم 
تتقد م عليها تبعاً لصيغة الشاطبي الآنف بيانها والتي لم تكن من ابتكاره - وهو الشديد 


(۳۳) عندما نتحدث عن دور اليد العربية في تشييد عمارة السئّة «النبوية»» بالتضافر مع اليد الأعجمية المولوية» ينبغي 
ألا يغيب عنا أن ذلك الدور ما كان محصورا بالحجازيين السادة من سكان المدينة ومكة وغيرهما. فلا كل السادة العرب 
كانوا من الحجازيين» ولا كل الموالي كانوا من الأعاجم. فإسلام الفتوحات - ومن قبله إسلام الغزوات - تأدى» بما استتبعه 
بن تق فى عار اللسنى "إلى کر طقة لاا يمتها اا من الموالي ذوي الأصول العربية» فضلاً عن الموالي ذوي 
الأصول الأعجمية. ومثالنا على ذلك الموالي التغالبة والنمريون من نصارى عين التمر. فهذه البلدة» الواقعة على الفرات 
الأوسطء والتي فتحها خالد بن الوليد في السنة الثانية عشرة للهجرة؛ كانت تؤويء على ما يبدوء مد رسة لاهوتية للطلبة. 
فعندما اقتحم ابن الوليد حصنها وجد في كنيستها «أربعين غلاماً يتعلمون الإنجيل»: فأخذهم أسرى وبعث بهم» مع 
غيرهم من سبايا عين التمرء إلى أبي بكر في المدينة. وكان من جملة أولئك المسبيّين «أبو عمرة مولى شبّان»ء و«أبو عبيد 
ول اا واغبيد بنجتن مولى آل ريد بن الخطاب 6و اجمران مولي عثمان بن عفان .و( افلح مولئ ابي ابو 
الأنصاري»»ء و«سيرين مولى أنس بن بإللكا و اسان مولى فسن بن کا و یر موا بتي تر الخ. والحال أنه 
باستثناء هذا الأخير» صار جميع أبناء هؤلاء السبايا من رواة الحديث. فقد ا من التابعين» ووثقهم مصئفو كتب 
الرجال» وفي مقدمتهم ابن سعد في طبقاته. وقد اشتهر منهم اثنان كان لهما دور كبير في تطوير الصناعة الحديثية: محمد 
ابن إسحاق» حفيد يسار - مولى ابن مخرمة القرشي - وكاتب أول سيرة نبوية» ومحمد بن سيرين ابن مولى أنس بن مالك 
وأشهر فقهاء المدينة في النصف الثاني من القرن الأول (بالمناصفة مع الحسن البصري الذي كان هو الآخر ابنأ لأب نصراني 
من سبي ميسان). أما الابن الذي أنجبه نصيرء اللخمي بالولاء» فقد انصرف بالمقابل عن فن الحديث إلى فن الحرب» ليشتهر 
باسم موسى بن نصير فاتج قبرص والمغرب والأندلس (انظر تفاصيل وقعة عين التمر في أحداث السنتين ٠۲‏ و١٠‏ لدى 
الطبري» ومن بعده ابن الأثير في الكامل وابن كثير في البداية والنهاية). 


6. 





من النبي الأمّي إلى النبي الأمي 


التأخر في الزمن - بقدر ما كانت تعبيراً عن تحصيل حاصل يكن استقراؤه» كما سيأتي 
البيان» من اجتهادات أئمة المذاهب الفقهية الخمسة” ". 

والحال أيضاً أن الموالي» أي الأرقاء المعتوقين من الأعاجم وأحفادهم» كانوا 
هم أيضاً وراء تطوير صناعة الفقه مثلما كانوا وراء تطوير صناعة الحديث . فاثنان من 
مؤسسي المذاهب الأربعة كانا في الأصل من الموالي» وهما أبو حنيفة النعمان ومالك بن 
أنس”*”". كما أن هناك روايات تشير إلى أن إمام المذهب الخامس» أي ابن حز م» كان 
من أصل فارسي . وعلى أي حالء إن الشهادة التي تركها لنا عبد الرحمن بن زيد بن 
أسلم (ت 187ه)» حفيد مولى عمر بن الخطاب » ناطقة بما فيه الكفاية: الما مات العبادلة» 
عبد الله بن عباس وعبد الله بن الزبير وعبد الله بن عمرو بن العاص وعبد الله بن عمرء 
صار الفقه في جميع البلدان إلى الموالي» فكان فقيه مكة عطاء بن أبي رباح » وفقيه اليمن 
طاووس» وفقيه أهل اليمامة يحيى بن كثيرء وفقيه أهل الكوفة إبراهيم (= النخعي)؛ 
وفقيه أهل الشام مكحول» وفقيه أهل خراسان عطاء الخراساني» إلا المدينةء فإن الله 
خصها بقرشي» فكان فقيه أهل المدينة سعيد بن المسيب غير مدافع 6" . 

ومن الممكن القول على سبيل الختام إن تسييد السنّة قد تلاقت فيه مصالح 
الأوتوقراطية العربية الفاتحة ومصالح النخب والشرائح المثقفة من شعوب البلدان 
المفتوحة. فالأوتوقراطية ترقى إلى أعلى نصاب لها من المشروعية متى كانت في الوقت 
نفسه. وبالقدر نفسه» ثيوقراطية. وهذه الحاكمية الإلهية جد تتمّتها الطبيعية في 
المحكومية الإلهية. فبالاحالة إلى مصدر إلهي للتشريع تنتفي الحدودء أو تكادء بين 
(14) هم أربعة طبقا لما هو شائع » ولكنهم خمسة بإضافة ابن حز مء إمام المذهب الظاهريء بل ستة بإضافة جعفر الصادق 
إمام المذهب الاثني عشري» وهذا إذا لم نأحذ بعين الاعبار المذاهب الأقلوية مثل الزيدية والإسماعيلية والإباضية. 
(15) من هنا نفهم ما اشتهر به مالك من شقرة في الشعر وزرقة في العينين. 
(۳) ابن يم الجوزية؛ إعلام الموقعين عن رب العالمين» تحقيق طه عبد الرؤوف سعد مكتبة الكليات الأزهرية» القاهرة 
4 ج١ء‏ ص۲۳-۲۲. ولتلاحظ أن هذا الاستثناء الأخير لم يكن في محله إلا حينيا فحسب . فيو م أدلى عبد الرحمن بن 
زيد بشهادته ما كان له أن يعلم أن إمامة أهل المدينة ستؤول بدورها إلى الموالي ممثلين بشخص مالك بن أنس. 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


النخب الحاكمة والنخب المحكومة لتتحول العلاقة بين الطرفين إلى شراكة» إن لم يكن 
بالاسم فعلى صعيد الأمر الواقع "". ومن هنا فرض نفسه تطويرٌ سنّة نبوية إلهية المصدر 
لا يكون فيها «فضل لعربي على أعجمي إلا بالتقوى». فليس أرضى لكبرياء المحكومين 
- إن كان لا يزال لاسم المفعول هذا من معنى - من أن يكونوا محكومين بتشريع إلهي 
المصدرء ولا سيما إذا كانوا هم الشركاء الرئيسيين في تشريع هذا التشريع . وعلى 
هذا النحو فحسب نستطيع أن نفهم تلاقي المصالح بين نخب الفاتحين ونخب البلدان 
المفتوحة في تأميم الرسول العربي. فباستثناء الأقليات الدينية التي لم تتخلٌ عن دينها 
نظير سريان سوريا والعراق وأقباط مصرء فإن العلاقات داخل الإمبراطورية العربية 
الإسلامية لم تعد علاقات بين مل وخ > كما الشأن في الإمبراطورية الرومانية 
عا فالإمبراطورية العربية الإسلامية ما عادت تحتاج إلى القوة العسكرية لتستمر 
في الوجودء بل صارت تتولد ذاتياء إن جاز التعبير» إلى حد أن الاجتياح المغولي 
نفسه» على قوته التدميرية الهائلة» انتهى إلى الاندما ج ا من استئصالها. وذلك 
هو الفارق الكبير في المصير التاريخي بينها وبين الإمبراطورية الرومانية ذات التشريع 
الوضعي التي تلاشت من الوجود مع تلاشي قوتها العسكرية واجتياحها من قبل فرع 
أخر من فروع المغول: قبائل الهون. 
ولكن ما ربحه الوجود العربي الإسلامي على صعيد الاستمرارية التاريخية 
- رغم الفاصل الطويل الذي مثلته الخلافة العثمانية - خسره على صعيد الانقطاعية 
الحضارية. فلئن يكن التشريع الإسلامي» الذي عزا إلى نفسه من خلال السنّة المنسوبة 
إلى النبي مصدراً إلهياً قد صان ذلك الوجود وحفظه فإنه بالمقابل قد شلّه عن التطور 
0ك ,سح يدان عدي ةا لاي بذاك رمك OEE‏ لاون a‏ ين زر يق n‏ 
وتحوّل العرب أنفسهم من حاكمين إلى محكومين. 
(۳۸) بل إن المفتوحين تحولوا في حالات بعينها هم أنفسهم إلى فاتحين» كما في مثال بربر الشمال الإفريقي» وهذا رغم 


انتفاضاتهم التي تكررت مثنى وثلاث ورباع في أول عهدهم بالإسلام احتجاجاً على إخضاعهم لنظام الجزية دون الخراج 
اة بغيرهم من الشعوب التي اعتنقت الإسلام. 


من النبي الأمي إلى النبي الأمي 


بقدر ما جمّده في وضعية ثابتة ومكرّرة لنفسها وعابرة لشروط الزمان والمكان. 
فتشريع كهذا ما کان له إلا أن يكون حاكماً على التاريخ بدلا من أن يكون - كما 
في مثال التشريع الوضعي - محكوماً به. والخروج من حكم التاريخ هو بمثابة خروج 
من التاريخ نفسه. وربما تكون تلك هي كبرى مفارقات إسلام التاريخ: فنسبته 
نفسه» على منوال إسلام الرسالة» إلى مصدر إلهي قد قضى عليه أن يكون إسلاما 
لاتاريخيا. وهذه اللاتاريخية كانت ولا تزال هي النسخ المغذي للممائعة العربية› 
على صعيد العقليات والبنى الاجتماعية على الأقل. لآمر الحداثة. 


الفصل الثالث 


مالك بن أ: : : 
نس: هامش من الحرية 


من الممكن تعريف العقل النصي» وهو العقل الميّز لجميع E‏ 
دائرياً على نفسها نظير الحضارة العربية الإسلامية» بأنه العقل الذي يقد م تعمل النصوص 
على تعفّل الواقع» أو يرهن الثاني بالأول. ولكن حتى مثل هذا التعريف ينطوي على 
تدرجات تتراوح بين عقل اندفاعي ينطلق من النص إلى الوقائع ليكاثر من تأويلاته ويغنيها 
ويطوّرهاء وعقل نكوصي پرتد من الوقائع إلى النص فيفقرها ويعدم فروقها ويلاشي 
تلاوينها ويفقر» بالضربة نفسهاء النص وقابليته للتعدد التأويلي ومطواعيته للتكيف مع 

شروط الزمان والمكان تبعاً للقاعدة الفقهية الشهيرة: تتبدل الأحكام بتبدل الأحوال. 

ولا شك في أن العقل الذي يصدر عنه مالك بن أنس هو نغوذ ج مبكر نسبياً لعقل 
نصيء أي لعقل لم يفقد بعد كل مرونته الجدلية ولم يتأدّ به انتماؤه إلى مرجعتيه النصية 
إلى التنكرء كل التنكر» لثقل الواقع 

ولعلنا نستطيع أن نتقد م أكثر في فهم العقل المالكي إذا أجرينا تمييزا بين كيفيّتين 
في اشتغال العقل النصي: عقل يتعقل النصوص وعقل يُعَقّلِن النصوص. وهو تمييز 
قد يقترب أكثر من قابلية الفهم إذا أحلنا إلى التمييز الذي تعتمده اللغة الفرنسية بين 
العقل المتعمّل 1a raison raisonnante‏ والعقل العَقّلن .La raison rationalisante‏ 


١١١ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


فالعقلنة 120100281158008 cla‏ أو ما کن أن نسميه دفعاً للبس بالتبرير أو التخريج 
العقلاني› سير ورة منطقية ونفسية معأ ومن طبيعة مَرَضية تدّعى نصاب المعقولية المسبقة 
واللامشروطة لكل ما يصدر عن الذات من عمل أو فكر. وبالنظر إلى أنَّ ما يقوم 
للحضارة العربية الإسلامية مقام الذات هو النص باهو كذلك» فلنقل إن العقلنة تعني 
في هذه الخال إعطاء شهادة معقولية مسبقة ومطلقة للنص» واعتباره ينطق بحقيقة 
واحدة غير قابلة للازدوا ج أو للتناقض»› وتكون كل مهمة العقل المعقلن بالتالي أن يبرئ 
النص من عيوبه المحتملة» وأن يسد نواقصه ويلا فراغاته» وأن يسوّي تضاريسه ويرد 
مختلفه إلى مؤتلفه» وأن يحذف تناقضاته أو يصهرها في نار العسف التأويلي بحيث 
يصح الصحيح وينعدم الخطأ وينتفي احتمال التناقض لأن النص» بحكم مصدره 
الإلهي» أو المقدس في الأحوال جميعاء لا يكن أن ينطق إلا بحقيقة واحدة هي الحقيقة 
بألف ولام التعريف» بد ون أية قابلية للازدوا ج في نصابها على نحو ما قالت به الرشدية 
اللاتيئية على سبيل المثال. 

بديهي أننا لا نريد هنا أن نقع في مغالطة تاريخية فاضحة؛» فننسب مالك بن أنس 
إلى غير عصره وإلى غير نصابه الإبستمولوجي لندرجه في عداد أنصار الحقيقتين' . 
كل ما هنالك أن مالكاء خلافاً لمن سيأتي بعده من سيسعى بأي ثمن» وبوساطة العقلنة: 
إلى إغلاق الدوائر» لم يستيعد احتمال وجود تناقض في النصوصء سواء أكانت 
أحاديث نبوية أم آثاراً صحابية» بحيث قد تقول الشيء وضده مع احتفاظهما كليهما 
بنصاب الحقيقة. وطبيعي أن إبقاء باب التناقض في النصوص مفتوحاً يمثل بحد ذاته 
هامشاً من الحرية في التعاطي معها. ولئن كان مالك يكتفي في غالب الأحيان» وكلما 
لاحظ تناقضاً في النصوص. بالتوقف وتعليق الحكم» فلنا أن نلاحظ أن موقفه هذا يفتح 





)١(‏ هم الرشديون اللاتينيون الذين قالواء تعاشا منهم للاصطدام مع الكنيسةء بجواز وجرد «حقيقتين متضادتين» 
تحتفظ كل منهماء على تضادهماء بنصاب الحقيقة: حقيقة الإيمان الديني وحقيقة العقل الطبيعي. 
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مالك بن أنس: هامش من الحرية 


مفتوحاء حتى ولو مع تعليق الحكم» يبقي مفتوحاً أيضا باب خيار التأويل» وهو الباب 
الذي ستسعى إلى إغلاقه آلية العقلنة التي ستفرض نفسها بانتصار متعاظم ابتداءً من 
القرن الثالث الهجري والتي ستنتهي إلى تكريس واحدية الحقيقة وإلى اعتبار كل 
خروج عليها أو مماراة فيها - ولو حتى بالتأويل - خروجا عن الصراط المستقيم وتخبّطا 
في زيغ البدعة والضلالة» أو حتى الكفر. 

وقد نطيل هنا لو رصدنا الأبواب جميعها التي فتحها مالك - ولم يغلقها - في 
تناقض النصوصء لذا سنكتفي كنماذ ج بالأبواب التالية: 

ففي «كتاب القبلة» مثلاء يفتح مالك بابين متناقضين في عنوانهما بالذات: باب 
النهي عن استقبال القبلة والإنسان على حاجته؛ وباب الرخصة في استقبال القبلة 
لبول أو غائط. 


أنه قال وهو بمصر: «والله ما أدري كيف أصنع بهذه الكرابيس؟”" وقد قال رسول الله 
(ص): إذا ذهب أحدكم الغائط أو البول» فلا يستقبل القبلة ولا يستدبرها بفرجه»". 


عمر بن الخطاب ا الأول ويرخص بالتالى مانهى عنه: «مالك عن يحيى بن 
مغل عن 'ازن خان عق عبد الله ين عمر أله كان يقول؛ إن أناسا يقولون؛ إذا قعدت 


() الکرابیس: المراحيض. ولنا أن نلاحظ أنه في المدينة» وفي زمن النبي» ما كانت المراحيض معروفة» ومن هنا كان للاستقبال 
لمستعملها خيار فى استقبال القبلة أو استدبارها. وكان مستحيلا أصلا داخل البيوت معرفة اتجاه القبلة على وجه الدقة. 
فرق الإمام مالك بن الي الموطأ نحقيق سعيد محمد اللحامء دار إحياء العلوم»ء» ط". بيروت ٤۱۹۹ء‏ الحديث رقم 
06,. 

(5) لنلاحظ أن عبد الله بن عمر ينسب حديث عدم استقبال القبلة لا إلى الرسول كما تقدم» بل إلى بعض الناس» وهو 
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بيت لنا فرأيت رسول الله (ص) على لبنتين [= مفردها لبئة: حجر من الطين النيء] 
مستقبل بيت المقدس لحاجته» (رقم 06)). 

وعلى النحو نفسه» وفي «كتاب قصر الصلاة في السفر»» يفتح مالك بابين 
متناقضين في عنوانهما أيضا: باب التشديد في أن 550 املصلي» وباب 
الرخصة في المرور بين يدي المصلي. 

ففي باب التشديد يورد على لسان الرسول حديثين» وعلى لسان اثنين من 
الصحابة (= كعب الأحبار وعبد الله بن عمر) ثلاثة آثار تنهى جميعها عن المرور بين 
يدي أحد يصلي» مثالها ما أورده عن أبي سعيد الخدري أن الرسول قال: (إذا كان 
أحدكم يصلي» فلا يدع أحداً يمر بين يديه وليدرأه ما استطاع » فإن أبى فليقاتله» فإغا هو 
شيطان» (رقم 755). ولكن مالكاً يورد بالمقابل في باب الرخصة حديثاً اسكوتياً» عن 
الرسول وثلاثة آثار عن الصحابة [- سعد بن أبي وقاص وعلي بن أبي طالب وعبد الله 
ابن عمر] ترخص في المرور بين يدي المصلي . فعن عبد الله بن عباس يورد قوله: «أقبلت 
راكباً على أتان وأنا يومئذ قد ناهزت الاحتلام» ورسول الله (ص) يصلي للناس بمنى . 
فمررت بين يدي بعض الصف فنزلت» فأرسلت الأتان ترتع » ودخلت في الصفٌء فلم 
ينكر ذلك علي أحد““ (779). وعن علي بن أبي طالب أنه قال: «لا يقطع الصلاة 
شيء مما ير بين يدي المصلي» (۳۷۱). ثم ينقل مثل هذا القول بحرفه منسوباً إلى عبد 
الله بن عمر» مع أنه كان نقل عنه في باب التشديد أنه کان لا يمر بين يدي أحدء ولا يدع 


ع 


ذا عر ون يديه 7 


وقد يكون من أكثر الآثار تعارضاً ما جاء في قبلة الصائم. فمالك يفتح هنا أيضا 
بابين: في الرخصة في القبلة للصائم؛ وفي التشديد في القبلة للصائم. وفي أولهما 


() سكوت الرسول هذا يتناقض مع مرويات متأخرة تصوّره متشددا كل التشدد تجاه من ير بين يدي المصلي حتى إن 


القاضي عياض المتوفى سنة 044ه حكى عنه في كتابه الشفا بتعريف حقوق المصطفى أنه «دعا (ص) على صبي قطع عليه 
الصلاة أن يقطع الله أثره» فأقعد». 
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يروي أن أم المؤمنين أم سَّلَمة قالت: الإن رسول الله يقبّل وهو صائم» .)٠٤٥(‏ ويعرز 
قولها هذا بقول آخر لعائشة أنها قالت هي أيضاً: «إن كان رسول الله ليقبّل بعض أزواجه 
وهو صائم» (0)757". وفي الباب الثاني يضع على لسان عروة بن الزبير قوله: «لم أَرَ 
القبلة للصائم تدعو إلى خير (2060» ويثئي بأن «عبد الله بن عمر كان ينهى عن القبلة 
والمباشرة للصائم» »)٠١۲(‏ وينقل عن ابن عباس أنه «سئل عن القبلة للصائم فأرخص 
فيها للشيخ وكرهها للشاب» .)56١(‏ 

وإزاء هذا التعارض وهذا التناقض في النصوصء يبيح مالك لنفسه أحياناً أن 
يتدخل» على عكس عادته في تعليق الحكم في مثل تلك الحالات. هكذاء وبعد أن يروي 
ما نقل عن سعد بن أبي وقاص من أنه «كان ير بين يدي بعض الصفوف والصلاة 
قائمة»؛ يضيف من عنده: «وأنا أرى ذلك واسعاً إذا أقيمت الصلاة» ويعد أن يحرم 


الإمام» ولم يجد المرء مدخلا إلى المسجد إلا بين الصفوف» (ص۲۸٠).‏ 


وفي (كتاب الطلاق» لا يفرد مالك بابين متناقضين في النهي عن العزل والرخصة 
فيه ولكنه يورد في «باب ما جاء في العزل» آثارا متناقضة. فعن أبي سعيد الخدري يروي 
قوله: #خرجنا مع رسول الله (ص) في غزوة بني المصطلق» فأصبنا سبيأمن سبي العرب » 
فاشتهينا النساء» واشتدت علينا العزبة”"» فأردنا أن نعزل”"» فقلنا: نعزل ورسول الله 
(ص) بين أظهرنا قبل أن نسأله؟ فسألناه عن ذلك فقال: «ما عليكم ألا تفعلوا!» (1777). 


وتثبيتاً لهذا الرأي المنسوب إلى الرسول في جواز العزل يورد مالك عن أبي 
وقاص أنه «كان يعزل»» ويورد مثل ذلك عن أبي أيوب الأنصاري. ولكنه يورد بالمقابل 
(5) في النص أنها قالت ذلك ثم ضحكت:: لأنها إئما عنت نفسها بقولها بعض أزواجه. 
¥7( العربة: الانقطاع عن النساء. 


(8) العزل هو إنزال الرجل خارج فرج المرأة. وحتى نفهم القصة ينبغي أن نأخذ في اعتبارنا أن وطء السبايا كان مباحا 
إذا كن من الأبكار. أما إذا كانت المرأة المسبية ثيبا فما كان يجوز وطؤها إلا بعد انقضاء عدتها. ومن هنا كان العزل مخرجا 
للالتفاف حول هذه القاعدة المعروفة فقهيا باسم #الاستبراء. 
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أثراً عن عبد الله بن عمر أنه «كان لا يعزل» وكان یکره العزل». كما يورد أثرا آخر عن 
الصحابي الحجاج بن عمرو بن غزية أنه استفتي ذ في الرجل يريد أن يعزل في جواري له 
لا يرغب في أن يحملن منه فقال: «هو حرثك» وإن شئت سقيته» وإن شئت أعطشته». 
ومن دون أن يسد مالك باب الخيار بين النقيضين» يقترح التمييز بين الحرّة والأمة في 
موضوع العزل فيقول: «لا يعزل الرجل المرأة الحرّة إلا بإذنهاء ولا بأس أن يعزل عن 


أمته بغير إذنها» .)١751/(‏ 


ويشبه باب الرضاع عند مالك من بعض وجوهه باب العزل» ولكن على تنوع 
أكثر في الآثار وتعارض أكبر في الآراء بين الصحابة كما بين التابعين. فمالك يفتتح 
الات ارا ديف مروي على لسان عائشة عن الرسول أنه قال: «إن الرضاعة تحرّم 
ما تحرّم الولادة» (۱۲۷۷)”. لكنه لا يلبث أن يورد عشرة من الآثار يختلف فيها 
الصحابة» وفي مقدمتهم عائشة» في عدد الرضعات الموجبة للتحريم كما في شرط سن 
الرضيع . فعائشة كانت تشترط عشر رضعات. وكذلك أم المؤمنين الأخرى حفصة بنت 
عمر بن الخطاب» إذ «أرسلت بعاصم بن عبد الله بن سعد إلى أختهاء فاطمة بنت عمر بن 
الخطاب» ترضعه عشر رضعات ليدخل عليها. . . ففعلت» فكان يدخل علیها» .)۱۲۸٤(‏ 
ولكن عبد الله بن عباس ذهب إلى أن «مصة واحدة تحرّم) .)۱۲۸١(‏ كما أن سعيد بن 
ال بشنت ذهب بدوره إلى أن «قطرة واحدة تحرّم» (۱۲۸۲). أما ابن شهاب فكان يقول: 
«الرضاعة» قليلها وكثيرهاء ترم . 
(۹) هذا طبقاً للحديث رقم 1777 من الموطأ. ولكن في الحديث التالي مباشرة يُنسب القول نفسه» مع تعديل طفيف» لا 
إلى الرسولء بل إلى عائشة: «قالت عائشة: يحرم من الرضاعة ما يحرّم من الولادة» (17798). 
)٠١(‏ يبدو أن هذا الخلاف حول عدد الرضعات يعود إلى أن المصحف العثماني المتداول في زمن ابن المسيّب وابن شهاب 
ينض على عرد علوم علق عكر وله على جن i‏ ماه الح a‏ تر hena‏ كات غيل إلى 


القرآن قبل مصحفته فتقول: «كان فيما أنزل من القرآن اعشر رضعات معلومات يحرّمن»؛ ثم تسخن ب ب حمس معلومات»» 
فتوفي رسول الله (ص) وهو فيما يقرأ من القرآن» (۱۲۹۳). 
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وبالإضافة إلى الخلاف حول عدد الرضعات» يضعنا الموطأ أمام خلاف كبير 
حول سن الرضاعة لا تزال له راهنيته إلى اليوم”'''. إذ كما انفردت عائشة بتحديد عدد 
الرضعات بعشرء انفردت كذ لك بإطلاق سن الرضيع دوغا تميبز بين صغير وكبير. فمالك 
يسوق أولا حديثاً عن الرسول أن سهلة بنت سهيل زوجة أبي حذيفة بن عتبة بن ربيعة - 
وكان من الصحابة وقد شهد بدراً - جاءت تستشيره في أمر سالم مولى زوجها الذي 
كان تبناه كما تبنى الرسول مولاه زيد بن حارثة. وكان القرآن قد نزل ينه في بطلان 
التبني» فانطبق على سالم مولى أبي حذيفة ما انطبق على زيد مولى الرسول» أي كف 
عن أن يكون ابنأ لأبيه بالتبني. وفي ذلك تحديداً جاءت سهلة تستشير الرسول: «قالت: 
يا رسول الله كنا نرى ساماً ولداء وكان يدخل على وأنا فل [- في مبذلها]ء وليس 
لنا إلا بيت واحد [= غرفة واحدة]» فماذا ترى في شأنه؟ فقال لها رسول الله (ص): 
الأرضعيه خمس رضعات فيحرم بلبنها». فكانت تراه ابنأ من الرضاعة». ويضيف مالك 
نقلاً عن ابن شهاب عن عروة بن الزبير: «فأخذت بذلك عائشة أم المؤمنين فيمن كانت 
تحب أن يدخل عليها من الرجال» فكانت تأمر أختها أم كلثوم بنت أبي بكر الصديق 
وبنات أخيها أن يرضعن من أحبّت أن يدخل عليها من الرجال» (۲۸۸)"'. 

ولكن اجتهاد عائشة هذا اصطدم أولاً بمعارضة سائر أزواج النبي إذ أبين «أن 
يدخل عليهن بتلك الرضاعة أحد من الناس» وقلن: لا والله» ما نرى الذي أمر به رسول 


)١١(‏ كان ”العلامة» ناصر الدين الألباني )۱۹۹۹-۱۹۱٤(‏ أفتى بأنه «يجوز للرجل الكبير أن يرضع من المرأة لكي تحرم عليه 
حتى لو مص من ئديها مباشرة». ومن هذا المنطلق أفتى د. عزت عطية» رئيس قسم الحديث بكلية أصول الدين بجامعة 
الأزهرء ب «إباحة إرضاع المرأة العاملة لزميلها في العمل منعا للخلوة المحرمة». 

(17) أثار حديث رضاعة الكبير» على ما يبد وء حساسية بعض متأخري الفقهاءء ولا سيما الأندلسيين منهم. فمع أنه منقول 
عن إمام مذهبهم مالك» ومصحّح من قبل مسلم في باب رضاعة الكبيرة؛ فقد شكك فيه أبن عبد البر قاثلا: لهذا حديث 
ترك قديا ولم يعمل به ولا تلقاه الجمهور على عمومهه؛ بل تلقوه على أنه خصوص». وحتى إذا عمل به فلا يجوز أن يعمل 
به على حرفه» بل «صفة رضاع الكبير أن حلب له اللبن ويسقاه» فأما أن تلقمه المرأة ثديها فلا ينبغي عند أحد من العلماء». 
وإلى مثل هذا التخريج ذهب القاضي عياض عند ما أشار إلى أم مالم بالتبني فقال: «ولعل سهلة حلت له لبنها فشرب من 
غير أن يمس ثديهاء إذ لا يجوز رؤية الثدي ولا مه ببعض الأعضاء». 
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الله سهلة بنت سهيل إلا رخصة من رسول الله في رضاعة سالم وحده. لا والله» لا يدخل 
علينا بهذه الرضاعة أحد). 

كما اصطد م ثانياًبمعارضة بعض من أهل الفقه من الصحابة والتابعين ممن أوقفوا 
ا قاط ا تومن قله غر ااب الا الفا غا ا 
الصغير» (۱۲۸۹)""'. وكذلك سعيد بن المسيب» أحد فقهاء المدينة السبعة» الذي قال: 
«لا رضاعة إلا ما كان في المهد)» أما ”ما كان بعد الحولين فإغا هو طعام يؤكل» -١787(‏ 
17. ولهذا الرأي انتصر مالك فقال: «الرضاعة قليلها وكثيرها إذا كان في الحولين 
تحرّم. فأما ما كان بعد الحولّين فإن قليله وكثيره لا يحرم شيئاً. وإنما هو بمنزلة الطعام» 
١7487‏ ). 

ولن نستعرض المزيد من اختلافات الصحابة فيما بينهم وتعارضاتهم التي آثر 
مالك في الغالب أن يتركها غير محسومة» والتي كان مدارها - في جملة ما دارت 
عليه - حول التمتع بالعمرة »)//١(‏ وحول صيام يوم عرفة (۲٤۸)ء‏ وحول التطيّب 
في الحج (۷۲۷-١۷۳)ء‏ وحول قطع الأبق السارق (1610).» الخ. ولكن لنختم بالتنويه 
بأن التعارض بين الصحابة كان يصل أحياناً إلى حد التكذيب أو الاتهام بالكذب» كما 
في مثال موقف عائشة من أبي هريرة في حديث صيام السب . ففي رواية يسوقها مالك 
على لسان أبي بكر بن عبد الرحمن بن الحارث المخزومي» وهو من فقهاء المدينة السبعة» 
قال: "كنت أنا وأبي عند مروان بن الحكم» وهو أمير المدينة. فذ كر له أن أبا هريرة يقول: 
من أصبح جُنباً أفطر ذلك اليوم. فقال مروان: أقسمت عليك يا عبد الرحمن لتذهينٌ 
إلى أمّي المؤمنين» عائشة وأم سلمة» فلتسألتّهما عن ذلك. فذهب عبد الرحمن وذهبتٌ 
معه» حتى دخلنا على عائشة» فسلم عليها ثم قال: يا أم المؤمنينء إِنّا كنا عند مروان 


(17) قال عمر بن الخطاب هذا القول» على ما يروي مالك» ردا على رجل جاءه فقال: الإني كانت لي وليدة [= جارية] 


وكنت أطؤهاء فعمدت إليها امرأتى فأرضعتهاء فدخلت عليها فقالت: دونك [= إياك أن تقربها]» فقد» والله. أرضعتها. فقال 
عن أوتجميا 1ك اضريها ضري مرجما] وات ناراك قافا ال اة رضاعة الصغيرة: 


1۱1۸ 





مالك بن أنس: هامش من الحرية 


ابن الحكمء فذّكر له أن أبا هريرة يقول: من أصبح جنباً أفطر ذلك اليو م . قالت عائسشة: 
ليس كما قال ابو هريرة»:يا عبد الرحمخ + اترغت:غما كان :وشول الله يصنع ؟ فقال 
عبد الرحمن: لا والله» قالت عائشة: فأشهد على رسول الله أنه كان يصبح جنباً من 
جماع » غير احتلام» ثم يصو م ذلك اليوم. قال: ثم خرجنا حتى دخلنا على أم سلمة» 
فسألها عن ذلك» فقالت مثلما قالت عائشة. قال: فخرجنا حتى جئنا مروان بن الحكم. 
فذكر له عبد الرحمن ما قالتاء فقال مروان: أقسمت عليك يا أبا محمدء لتر كين دابتي» 
فإنها بالباب» فلتذهينَ إلى أبي هريرة» فإنه بأرضه بالعقيق» فلتخبرنّه ذلك. فركب عبد 
الرحمن» وركبت معه»ء حتى أتينا أباهريرة . فتحدث معه عبد الرحمن ساعة» ثم ذكر له 
ذلك. فقال له أبو هريرة: لا علم لي بذاك» إنها أخبرنيه مخبر» .')٦٤۳(‏ 


کان سن الکن أن نر صمت مالك إزاء تغارضن التضوص دللا فل عبر دة 
مطلقة لها من منطلق المقولة الشهيرة القائلة: الاختلاف رحمة للأمة. ولكئنا غلك دليلا 
على العكس: فعلى الرغم من أن العقل الأول الذي يصدر عنه مالك هو العقل النصيء 
فإن الموطأء الحافل بنحو ألفي نصء يطالعنا بمواقف لا يكتفي فيها مالك بتعليق الحكمء 
بل يجهر بالمعارضة لمضمونها حتى ولو كانت النصوص منسوبة إلى الطبقة الأولى من 
الصحابة؛ بله إلى الرسول نفسه. 


فمالك» مثلاء أعلن عن كراهته لفعلة عمر بن الخطاب فى تقريد البعير فى 
الإحرام. فبعد أن ساق عن ابن الهدير أنه «رأى عمر بن الخطاب يقرّد بعيراً [- 
من حشرة القراد] وهو مُحُرم»)» علق مالك بقوله: «وأنا أكرهه» (807). ثم عرز إعلان 


(14) في رواية أخرى ساقها ابن قتيبة في تأويل مختلف الحديث أن أبا هريرة رد قائلاً: «إنها أعلم مني وأنا لم أسمعه من 
النبي» وإنما سمعته من الفضل بن عباس». وكان الفضل د بن حايس ف وات خيجد. فى طاعره عمواعن شنه 216 رغدانها 
حمل ابن قتيبة على التعليق بدوره بالقول: (إنه [- = أبا هريرة] استشهد ميتأء وأوهم الناس أنه سمع الحديث من رسول الله 
ولم يسمعه) . والواقع أن عائشة اتفق لها أن ندّدت أكثر من مرة بكذب أبي هريرة؛ وبخاصة لما كان يرويه من أحاديث في 
عداء النساء. ققد يلها مقلا أن أنا هرر ة خد كان الرسيؤل أنه قال: 1 الطيرة في المرأة الان والدانة 1 ففارت قا 
ثم قالت: «كذب» والذي أنزل القرآن على أبي القاسم [= النبي محمد]ء مَنْ حدَّث بهذا عن رسول الله! إنما قال رسول الله: 
كان أهل الجاهلية يقولون: إن الطيرة في الدابة والمرأة والدار». 
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كراهته هذا بأثر مروي عن عبد الله بن عمر بن الخطاب أنه «كان يكره أن ينزع المحرم 
قراداً عن بعيره» وقال: «وذلك أحب ما سمعت إلي في ذلك» .)۸٠٤(‏ 

كذلك أعلن مالك عن معارضته عمل عمر بن الخطاب في مضاعفة قيمة البعير 
المسروق . فقد روى عن عبد الرحمن بن حاطب «أن رقيقاً لحاطب سرقوا ناقة لرجل من 
مزينة فانتحروها [= نحروهاء ذبحوها]». فلما رفع الأمر إلى عمر بن الخطاب أمر كثير 
ابن الصلت بقطع أيديهم. ولم يكت بذلك؛ بل أمره بأن يُجبعهم. ثم سأل المزني: كم 
ثمن ناقتك؟ فأجاب: أربعمائة درهم. فأمر عمر كثير بن الصلت: «أعطه ثمافاثة درهم». 
وهنا يتدخل مالك ليقول: «وليس على هذا العمل عندنا في تضعيف القيمة» (018). 

كذلك يجهر مالك بمعارضته رأياً رآه عمر بن الخطاب عندما كتب إلى عامل 
الجيش في بلاد فارس يقول: «بلغني أن رجالا منكم يطلبون العلج [- الكافر من غير 
العرب]ء حتى إذا أسند في الجبل [- صعد] وامتنع» قال رجل: مَطْرَسُ [- فارسية 
تعني: لا تخف]» فإذا أدركه قتله. وإني» والذي نفسي بیده» لا أعلم مكان واحد فعل 
ذلك إلا ضربته». هنا يتدخل مالك فيقول: "ليس هذا الحديث بالمجتمع عليه» وليس 
عليه العمل» (0)485*'. 


ولا يتردد مالك في أن يفتي بعكس ما أفتى به عبد الله بن عباس على ما لهذا الأخير 
من سلطة مكدّسة فى الفتوى. فقد روى مالك عن عبد الله بن أبى بكر عن جدَّته أنها كانت 
حولت غل فعا دلوت ف اله قباء» فماتت ولم تقضه. فأفتى عبد الله بن 


)٠١(‏ موضع اعتراض مالك هنا على عمر بن الخطاب ليس على الوفاء أو عدمه بالأمان» بل على كون كلمة «مطرس» 
[= لا تخف] لا تعدل عهد أمان. 
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كذلك يرفض مالك حديث أم المؤمنين عائشة عن رضاعة الكبير» ويرفض ربط 
التحريم بخمس أو عشر رضعات كما كانت قالت» ويردٌ عليها بالقول: «وليس» على 
هذاء العمل» 901797" . 

على أن جرأة مالك - وهي دوما جرأة نسبية في حد ود هوامش ال حرية المتاحة في 
العقل النصي - لا تقتصر على رد بعض المأثور عن الصحابة والإفتاء بخلافه» أو حتى 
بعكسه» بل تعبّر عن نفسها أيضاً برد أحاديث مأثورة عن الرسول أو بمخالفة مضمونها 
والحكم بغير حكمها. 

ففي «كتاب البيوع» يسوق على لسان عبد الله بن عمر الحديث المشهور عن 
بيع الخيار من أن «رسول اله» قال: المتبايعان كل واحد منهما بالخيار على صاحبه» ما 
لم يتفرقاء إلا بيع الخيار»”""". ثم يعلق بقوله: «وليس لهذا عندنا حد معروف ولا أمر 
معمول به فيه») .)۱۳۷۴١(‏ 

وفي «كتاب الصيام» لا يتردد مالك في أن يرفض العمل بفحوى حديثين مأثورين 
عن الرسول. 

فخلافاً لحديث متواتر عن الرسول صحُحه البخاري ومسلم وسائر أصحاب 
السنن» ومؤداه أن من أكل أو شرب ناسياً فلا يفطر» لكن هو رزق رزقه الله» - وفي 
رواية أخرى: «فإغا أطعمه الله وسقاه» - فإن مالكا يفتي بأن ذلك الصائم يكون قد أفطرء 
ويتوجب عليه بالتالي أن يصوم يوماً إضافياً بدلا منه. وفي ذلك يقول: «من أكل أو 
شرب في رمضان» ساهياً أو ناسيأء فإن عليه قضاء يوم مکانه» (580). 


وإلى شبيه هذا الرأي يذهب في ما أفتى به في «باب كفارة من أفطر في رمضان». 


فهو يورد أولاً القصة المشهورة عن الأعرابي الذي أتى الرسول وقد أفطر في رمضان» 


(17) مع امتناعه عن التعليق على ما ذكرته من أنه "كان فيما أنزل من القرآن عشر رضعات معلومات» ثم نسخن بخمس». 
(۱۷) هو البيع الذي يترك فيه البائع للشاري حق رد البضاعة إذا لم تعجبه أو لم توافقه. 


۲۱ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


«فأمره رسول الله (ص) أن يكفر بعتق رقبة» أو صيام شهرين متتابعين» أو إطعام ستين 
ا ف انعو وو يق و ا ی ت 
فقال: يا رسول الله؛ ما أحد أحو ج مني . فضحك رسول الله (ص) حتى بدت أنيابه» ثم 
قال: «كَله٠.‏ وهنا يعلق مالك: «سمعت أهل العلم يقولون: ليس على من أفطر يوماً في 
قضاء رمضان الكفارة التي تذ كر عن رسول الله (ص)... وإنما عليه قضاء ذلك اليوم» 


.)551-550( 


وقد أمكن لتلميذ كبير ومتأخر لمالك» وهو الشاطبي» أن يحصي نحواً من 
عشرة أحاديث نبوية استشهد بها مالك ولكنه أفتى بخلافهاء وأشهرها الحديث 
المنقول عن أبي هريرة أن الرسول قال: «إذا شرب الكلب في إناء أحدكم فليغسله 
سبع مرات». فقد ذكر الشاطبي أن مالكاً قال: «جاء الحديث ولا أدري ما حقيقته»» 
وأنه كان يضعّفه ويقول: يؤكل صيده فكيف يكره لعابه؟». ويختم الشاطبي معلقا: 
«وفي مذهبه [= مالك] من هذا كثير»“'. 


والواقع أن مالكأ ما كان يفتي فقط بخلاف بعض الأحاديث أو يضعّفها ويوهنهاء 
بل كان لا يتردد حتى في الإعلان عن استغناء الحاجة إلى مرجعتيها إذا كان العمل 
المعمول به مجمعاً عليه. هكذا يروي القاضي عياض في المدارك أن أبا يوسف صاحب 
أبي حنيفة كان لا يرى الترجيع في الأذان» على عكس ما كان يرى مالك» ومعه آهل 
المدينة. وبا أنه «لا تثبت عبادة بغير نص أو حمل على نص)» كما كان يرى أبو يوسف 
صاحب أبي حنيفة» فقد سأل مالكا: «يودن بالترجيع وليس عندكم عن النبي (ص) 
فيه حديث ؟4» فالتفت إليه مالك وقال: (يا سبحان اللهء ما رأيت أمراً أعجب من هذا: 


(۱۸) الشاطبى» الموافقات. دار إحياء الكتب العربية» طبعة مصورة عن طبعة البابى الحلبى» ج٣‏ ص١١-١١.‏ 
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مالك بن أنس: هامش من الحرية 


رسول الله (ص) إلى زماننا هذاء أيُحتاج فيه إلى فلان عن فلان؟ هذا أصح عندنا من 
الحديف90". 

بل إن مالكاً في قول آخر له ينقله على لسانه القاضي عياض يبدي تشككه أصلاً 
في مصداقية الكثرة من أهل الحديث» أو ممن اعتادوا أن يقولوا على حد تعبيره: ”قال 
رول اد ادر كك میدن قو قو لون قال وسل آنه صر )عع ها :الا سان 
- وأشار إلى المسجد - فما أخذت عنهم شيئاء وإن أحدهم لو أؤتمن على بيت مال لكان 
أميناء إلا أنهم لم يكونوا من أهل هذا الشأن»”". 

ولا يكتم مالك» في قول آخر منسوب إليه» أن العمل قد يمضي على غير ما جاء 
به الحديث . في ذلك قال: «قد كان رجال من أهل العلم والتابعين يحدثون بالأحاديث» 
ما نجهل هذاء ولكن مضى العمل على غيره»". 

كذلك ينقل على لساتة انه قال: (سمعت من ابن شهاب [= الزهري] أحاديف 
كثيرة ما حدّثت بها قط ». فلما سئل: لم؟ قال: «ليس عليها العمل»””". 

وإذا كان هذا موقفه من المحدثين المدنيين فلنا أن نتصور كيف كان موقفه من 
المحدثين العراقيين الذين قال عنهم شيخه في الفقه ربيعة بن أبي عبد الرحمن: «كأن 
النبي الذي بعث إلينا غير النبي الذي بُعث إليهم»» والذين قال عنهم شيخه في 
(19) القاضي عياض» ترتيب المدارك وتقريب المسالك» تحقيق محمد الطنجي» وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية؛ 
الرباط ۰٦۱۹ء‏ ج۲٠‏ ص٤۲٠‏ . والتسويد منا. 
)٠١(‏ نفسهء ج۱» ص٣۱۳‏ . 
(۲۱) نفسه» ص٥٤‏ . 


(۲۲) نفسه» ص۱۸۹ . 


(۲۳) مناقب اللإمام مالك للزواوي» نقلاً عن: محمد أبو زهرة» مالك» حياته وعصره. آراؤه وفقهه. دار الفكر العربي» 
ط۳ القاهرة ۱۹۹۷ء ص٠٠‏ . 


۱۲۳ 





الحديث ابن شهاب الزهري: يا أهل العراق» يخرج الحديث من عندنا شبرأً» ويصير 
عندكم ذراعا». 


ففي رواية لصعب الزبيري: «قيل لمالك: لم لا تحدث عن أهل العراق» قال: لأني 


(Te) 


رأيتهم إذا جاؤونا يأخذ ون الحديث عن غير ثقة . فقلت: إنهم كذلك في بلادهم؟ 

وكذلك قيل إن مالكاً قال: «كانت العراق تجيش علينا بالدنانير والدراهم» فصارت 
الآن تجيش عليئا بالحديث 76 '. 

ويازدراء لا يخفي نفسه يصدر مالك هذا الحكم النهائي المستبطئّة حيثياته: «أما 
أهل العراق فهم أهل العراق6”"". 

يبقى أن نقول إن مالكاء الذي كانت له يد طولى في بناء المنظومة الحديثية» رفض 
مع ذلك أن يغلقهاء سواء من خلال ما رده من أحاديث العراقيين بجملتهاء أو من خلال 
ما رده من أحاديث المدنيين إذا كان العمل [= عمل أهل المدينة] قد مضى بخلافها. وإنما 
في نطاق هذا الهامش من الحرية بين المنظومة الحديثية المفتوحة والمنظومة الحديشية 
المغلقة استطاع مالك أن يجتهد, مع كل ما يقنضيه الاجتهاد من اشتغال نسبي 
للعقل حتى ولو كان النص با هو كذلك هو القيد الإبستمولوجي الذي يقيّد نفسه 
به قبلياً. 

ي 1 

مالك رائدا لمدرسة الرأي 


كان احمد امن ي موسوعته فجر الوسلام وضحاه وظهره - التي تبقّى في 
مجالها رائدة - فد وقح في خطا إبستمو لوجي الناسيسي» إن جاز التعبير» إذ كان له اثره 
(14) الذهبي؛ سير أعلام النيلاء؛ مؤسسة الرسالةء طةء بيروت ۰۱۹۹۳ جه ص 4؟5. 
)١5(‏ ترتيب المدارك؛ ج١.‏ صض۱۸۹. 


(79) نس ص "الا. 
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مالك بن أنس: هامش من الحرية 


فى قراءات غالطة لاحقة لمسار العقل فى الحضارة العربية الإسلامية» وفى مقدمتها - 
كما سئرى لاحقاً - قراءة محمد عابد الجابري في تكوين العقل العربي. 

ذلك أن هذا المؤرخ الرائد لمسار العقل العربي الإسلامي قد تراءى له - بالاستناد 
إلى معطيات متأخرة تعود إلى القرن الخامس الهجري فما بعد - أن الصراع الكبير 
الذي شهده العقل الفقهي في القرن الثاني الهجري كان بين مدرسة الحديث ومدرسة 
الرأي» وأن مالك بن أنس هو الذي تزعم المدرسة الأولى بينما زعم الثانية أبو حنيفة. 
وفى ذلك يقول بالحرف: «تبلورت مدرسة الحديث وتركزت فى مالك وأصحابه فى 
الحجازء وتبلورت مدرسة الرأي وتركزت في أبي حنيفة وأصحابه في العراق»". 

ومن دون أن ندخل في تحليل - سيأتي في محله - لطبيعة الصراع الفقهي بين 
المدوسية اللهعارة والعراقية» فلنا أن نصادر بناءً على ما تقدم من موقف مالك من 
الحديث. وبناءً على ما سيتقد م من تحليلناء أنه إذا كان لزعامة مدرسة الرأي أن تنسب 
إلى أحد فإغا إلى مالك بن أنس» وإن ليس حصرا ففى الدرجة الأول 9" , 

وعلى أي حال» نحن نملك ثلاث قرائن - ولا نقول أدلة - على أن مدرسة مالك 


و 2 ع 
كانت تعد مدرسة رايية. 


ولا عندما سيتصدى الشافعى للرد على أصحاب الرأي» لن يرد - بخلاف 
ما يفترضه أحمد أمين ومتابعه الجابري - على أبى حنيفة ومدرسته العراقية بقدر ما 


سيستهد ف مالك بن أنس ومد رسته الحجازية. وهو يفعل ذلك بضراوة غير معهودة في 


ذلك الزمن المبكر نسبياء يوم لم تكن الخلافات المذهبية قد تحولت بعد إلى صراعات 
(۲۸) أحمد أمين» ضحى الإسلام» الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة 21994 ج7. ص1717. 

(9؟) لنذكر لمحمد أبو زهرة أنه كان سباقاً إلى التحذير من قطعيّة أطروحة أحمد أمين عندما قال: «اشتهر العراق بأنه موطن 
فقه الرأي» واشتهر الحجاز وخصوصاً المدينة بأنه موطن فقه الأثر. وراج ذلك رواجاً شديداً حتى أصبح في مرتبة المقررات 
في تاريخ الفقه الإسلامي» ونحن لا نشك في أن فقهاء الرأي في العراق كانوا أكثر من إخوانهم في الحجازء وفقهاء الأثر في 
الثاني أكبر» ولكننا لا نستطيع أن نقرر أن فقه العراق جملة فقه رأي وفقه الحجاز فقه أثر؛ فإن الأثر كان مأخوذا به في العراق» 
والرأي كان مأخوذا به في الحجاز» (مالك» حياته وعصره. آراؤه وفقهه. مصدر آنف الذكرء ص79١170-1).‏ 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


أكتنه ما رة الف الفا عل ت ما هد ان الا ا جن امات 
دامية بين الشافعية والحنفية في سياق الاقتتال بين السنّة والشيعة. وعلى هذا النحو 
أفرد الشافعي صفحات عديدة من «كتاب اختلاف مالك» من كتاب الأم للتشنيع على 
أتباع مالك من حيث أنهم نموذج لا يجوز الاحتذاء به لمن يقدم رأي نفسه على قول 
الرسول وأثر الصحابي. بل إنه يغلو في هذا التشنيع إلى حد التصريح بأنه يؤثر مذهب 
أتباع أبي حنيفة «المشرقيين» على أتباع مالك الحجازيين معترفاً للأول بأنه (مذهب» على 


(1) 


حين أن «ما ذهبتم إليه فليس بمذهب» 
ثانياء ليس من قبيل الصدفة أن يكون ابن قتيبة (۲۱۳-٦۲۷ه)»‏ وهو من أقدم من 
أشار إلى معركة أصحاب الرأي وأصحاب الحديث» قد أدرج مالكا في عداد الأولين 
لا الثانين» جنبا إلى جنب مع أبي حنيفة نفسه وصاحبّيه أبي يوسف القاضي ومحمد بن 
ابس" 
الثاء بالإضافة إلى بعض أعلام المحدّثين من أمثال ابن شهاب الزهري» فقد كان 
أبرز الشيوخ الذين أخذ عنهم مالك الفقه هم من أصحاب الرأي» وأشهرهم بإطلاق 
ربيعة بن ابي عبد الرحمن الذي بلغ من جراته في الفتوى ومن إقباله على الممارسة 
(۳۰( انظر في ذلك دراستنا عن العلمانية كإشكالية إسلامية -إسلامية» في كتابنا: هرطقات 3 دار الساقي» بيروت 25٠١8‏ 
وعلى الأخص ص"7715-777. 
(۳1( الأ جلا ص۲۷۸۰ . وهي ذي» على كل حال» مادج من تشنيعات الشافعي على المالكيين «الرأييين»: 
- «أراكم إذا أصبتم لم تعرفوا سنّة تذهبون إليهاء إنماترسلون على ما جاء على ألسنتكم عن غير معرفة» (ص٤٤۲۷).‏ 
- «أماما تذهبون إليه من ترك السنّة لغيرهاء وترك ذلك الغير لرأي أنفسكم» فالعلم إذا إليكم» قد تأنون منه ما شئتم وتدّعون 
ما شئتم» تأخذ ون بلا تبصر لما تقولون ولا حسن رؤية فيه» (ص۷٤۲۷)‏ 


- يترك [الواحد منكم] حديث رسول الله بقول الواحد من صحاب رسول الله ثم يترك قول ذلك الواحد لرأي نفسه» 
(ص١/7077).‏ 

- #تركتم قول عمر وهو يوافق السنّة بقول ابن عمر... وقد تتركون قول ابن عمر لرأي أنفسكم... فالعلم إليكم عند 
أنفسكم صار» فلا تتبعون منه إلا ما شئتم» ولا تقبلون إلا ما هويتم» وهذا لا يجوز عند أحد من أهل العلم» (ص7787). 
- «ما أعرف لما تقولون من هذا إلا أنه حرو ج من جميع أقاويل العلم في القديم والحديث» (ص۲۷۷۷). 

- «إن أحسن حالكم أنكم قليلو العلم ضعفاء المذهب» (ص۲۷۳۳). 

(۳۲) ابن قتيبة» المعارف. تحقيق ثروت عكاشة. دار المعارف» ط٤‏ القاهرة ۰۱۹۸۱ ص۹۸٤-۹۹٤.‏ 
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مالك بن أنس: هامش من الحرية 


الرأيية أله لقنت ب«ربيعة الرأي». وهناك أكثر من رواية في المدارك وفي المناقب تنوه 
بأن مالكاً هو الوريث الشرعي لربيعة. فقد سأل السائل: «ومن للرأي بعد ربيعة؟» فكان 
الجواب: «الغلام الأصبحي»”"". وربيعة حاضر على كل حال في موطأ مالك في أكثر 
ون خسن ارا 

على أن هذه القرائن لا تكتسب قوة الدليل ما لم نقم بتحليل داخلي لمعجم 
مفردات مالك وللآلية التي بنى بها اجتهاده. وأول ما نلاحظه من هذا المنظور أن مالكا 
كان من القلة القليلة - في حضارة النص التي كانتها الحضارة العربية الإسلامية - 
التي تجرّأْ أفرادها على القول: هذا رأيي. فمتصفح الموطأ لا يملك إلا أن يلاحظ أن 
مالكاً ما كان يندر أن ينسب الرأي إلى نفسه مباشرة فيقول: «وهو رأيي» .)٠١۲۹(‏ 
ولعل واحدة من أكثر الصيغ تداولا في الموطأ هي صيغة «أرى» أو «لا أرى». وقد 
أمكن لنا أن نحصي نحواً من 40 موضعاً اعتمد فيه مالك هذه الصيغة كما في باب "ما 
يجوز للمسلمين أكله قبل الخمس» حيث يقول بتواتر: Ud‏ ارم ولا 
ار فانی اوقب فلا ار (484)”. وقد يستبدل مالك أحياناً كلمة «أرى» بكلمة 
«أحبّ» كما في باب «ما جاء في البول قائماً» حيث يقول: «وأنا أحبٌ أن...» ,)١150(‏ 
أو في باب «جامع السعي» حيث يقول: «لا حب ذلك» (۸۳۹). وكثيرا ماترد أيضاً في 
الوظا حم اله ولك اعت ناسعد إلى ا وف ا و 
إلى الكراهة كما في قول مالك: «إني أکرهه» (۱۷۹)ء و(أنا أكرهه» .)۸٠۲(‏ وبدلاً من 


(۳۳) السيوطي» تزيين المدارك في مناقب الإمام مالك» تحقيق أبي يعلى البيضاوي» الدار البيضاء» ص۲٠.‏ والأصبحي 
نسبة إلى بني الأصبح اليمنيين. وفي روايات أخرى أن مالكا لم يكن من القوم» بل من مواليهم. وقد يؤكد هذه الروايات 
ماعرف عن مالك من شقرة الشعر وزرقة العينين. 

(5") لقد كنا نوّهنا بأننا حصرنا تنقيبنا ب الموطأ كإطار مرجعى. والحال أننا لو تخطينا هذا الإطار إلى المدوّنة الكبرى لانتهينا 
إلى رقم قياسي في استخدام مالك» و أبن ا للزوج: «أرىء لا أرى»: نحوا من ثلاثة آلاف مرة . 
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من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


و«لا بأس به». وقد أمكن لنا أن نحصي في الموطأ نحوا من70١‏ مرة استخدم فيها هذا 
ا 

وموازاة فعل «أرى»» ومرادفاته مثل «أحبّ» و«لا بأس»» أكثرٌ مالك» بل أفرط 
في استخدام التعبير الذي اشتهرت به تلك الفرقة من الفقهاء الذين سُمُوا من قبيل 
السخرية ب «الأرأيتيّين»» إذ كانوا ينطلقون من الفروض الذهنية لا من الوقائع » ويغلون 
في الممارسة الرأيية ليبدوا رأيهم لا في ماهو كائن» بل في ما يكن أن يكو ن» مستخدمين 
صيغة: «أرأيت لو أن...٠.‏ والحال أن هؤلاء «الأرأيتيين» ما كانوا من أصحاب أبي 
حنيفة العراقيين» كما افترض أحمد أمين - وفي ركابه الجابري - بل من أصحاب مالك 
الحجازيين» فضلاً عن مالك نفسه. وصحيح أنه عُزيت إلى أبي حنيفة بضعة آثار مارس 
فيها التنظير الفقهي انطلاقاً من «أرأيت»» ولكن مئات الآثار «الأرأيتية» - بل الآلااف - 
قد وضعت بالمقابل على لسان مالك لتجعل منه رائد الفقه الافتراضي الذي يعتمد» أول 
ما يعتمد» على تشغيل الرأي ليحكم قبضته على الممكن والجائز والمحتمل وقوعه فضلا 
عن الواقع . وقد أمكننا أن نحصي ما ورد على لسان مالك - وعلى لسان تلميذه ابن 
القاسم - في المدونة الكبرى نحواً من 5947١0‏ مرة داور فيها صيغة: «أرأيت...2. 

والواقع أنه ما كان مالك «يرى» فحسب » بل كان يعي أنه «يرى» ويعي أيضا أنه في 
ممارسته الرأيية والأرأيتية هذه قد يخطئع ويصيب . فقد كان يقول - وما أشبه قوله هنا 
بحديث مشهور منسوب إلى الرسول -: (إنما أنابشر أخطى وأصيب » فانظروا في رأيي» 
فكل ما وافق الكتاب والسئّة فخذوا به» وما لم يوافق الكتاب والسنة كر 

فالرأي إذا - وهذه هي حدوده الإبستمولوجية في حضارة متمركزة حول 
النص مثل الحضارة العربية الإسلامية - رأي «(متبع لا مبتدع »”"". مقيّد غير مطلق» 
(70) أما في المدونة الكبرى التي روأها عنه تلميذه ابن القاسم ومن بعده سحنون فقد أحصينا نحوا من ١74٠‏ مرة. 


. ترتيب المدارك» ج١1 ص۱۸۹‎ )۳١( 
حسب الكلمة المشهورة المنسوبة إلى أبي بكر الصديق.‎ )۴۷( 
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وقيده الكتاب والسئّة كما يصرح النص السابق الذي غيل إلى الافتراض مع ذلك بأنه 
منحول على مالك لأن الرائحة التي تفوح منه شافعية أكثر ما ينبغي . 

والواقع أنه رغم نصّية مالك وسلفية مالك» وحصره إعمال الرأي في الهامش 
لا في المتن» وتقييده إياه بقيد الكتاب والسئّة و«ما مضى عليه المسلمون»» فإن المركزية 
التي يحتلها هذا المفهوم في معجم مفرداته كما في ألية اجتهاده ما كان ليُنظر إليها في 
الأدبيات اللاحقة» التي ستتطور بدءا من الشافعيء إلا على أنها اندفاع خارج حَرّم 
النص وطواف حول غير كعبته وتحويم في غير مداره. وبقدر ما أن كلمة الرأي ستغدو 
ابتداءً من القرن الخامس الهجري فصاعدا كلمة رجيمة فإن مالكاً نفسه. باعتباره واحداً 
من الآباء المؤسسين لمركزية النص» كان لا بد من إعادة تعميده وفرض نوع من الكمارة 
عليه بعد زمن طويل من موته لرذه إلى صراط النص المستقيم. وهكذا روي على 
لسان محمد بن عمر لبابة: «قال أخبرني مالك بن علي القرشي القطني وكان فاضلا خيّرا 
مجتهدا في العبادة قال: أخبرني القعنبي قال: دخلت على مالك بن أنس في مرضه الذي 
مات فيه» فسلمت عليه ثم جلست» فرأيته يبكي» فقلت: يا أباعبد الله» ما الذي يبكيك؟ 
فقال لي: يا ابن قعنب» وما لي لا أبكي؟ ومن أحق بالبكاء مني؟ والله لوددت أني ضربت 
بكل مسألة أفتيت فيها برأيي سوطاً سوطأء وقد كانت لي السعة فيما قد سبقت إليه 
وليتني لم أفت بالرآي» أو كما قال»”””". 

وأما أن هذا الحديث المنسوب إلى مالك بعد ثلاثة قرون من وفاته هو من 
الموضوعات فدليلنا عليه أن نسخة الموطأء الزاخرة بالفتاوى بالرأي» التي رواها عنه 
يحيى بن يحيى الليثي» إنما سمعها من مالك في العام نفسه الذي توفي فيه أي ۷۹٠ه.‏ 


. ۲۲٤ص جا‎ 1١ ابن حزم الأندلسي» الإحكام في أصول الأحكام. دار الجيل» طا بيروت /ا8ة‎ (TA) 
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في السنة نفسها التي حضرته فيها الوفاة» على تلميذه يحيى مسائله الألف والتسعمئة 
التي تحتل فيها فتاواه الرأيية مكانة الصدارة . 

مهما يكن من أمرء فإن مصطلح الرآي» على مركزيته في المعجم المالكي. لا 
يستوعب كل أشكال الفتوى بالرأي كما مارسها مالك في الموطأ. ومن دون أن نعي 
ننا بد ورنا نستوعب كل أشكال الممارسة الرأيية لدى مالك» فلنتوقف عند ثلاثة أشكال 
منها لها الغلبة» على ما عداها: القياس والاستحسان والاستصلاح . 

-١‏ فالقياس هو بلا شك آلية اجتهادية مشتركة بين جميع مذاهب الفقه خلا 
مذهب داود وابن حزم الظاهري. والقياس عند مالك «هو إلحاق أمر غير منصوص 
على حكمه بأمر آخر منصوص على حكمه لعلّة جامعة مشتركة فيهما»9". والقياس 
بهذا المعنى هو فعل اجتراء ورضوخ في آن معا. اجتراء: لأنه إجراء لحكم النص على 
قالح ER‏ مداق EN e‏ بين الور 
يوجب التمائل في أحكامها. وبتعبير آخر: لنقل إن القياس فيه ظاهر من الحرية وباطن 
من العبودية. لكن ظاهر الحرية هذا لا يجوز الاستخفاف به والتهوين من شأنه في 
حضارة متمركزة على النص كالحضارة العربية الإسلامية: فهو يتيح فرصة لاشتغال 
نسبي ومشروط للعقل بما يوفره له من فسحة للحراك التأويلي ما بين النص والواقع 
في حركة ذهاب وإياب مزدوجة تكفل ضبطً الواقع وتفتّحَ مسامٌ النص في آن معاً. 
وبديهي أن مالكاً لم يكن قيّاساً مثلما كان أبو حنيفة أو الشافعي مثلاً - ولو كان مثلهما 
لانعد م التمايز بين المذاهب - لأن القياس عنده هو واحدة من الآليات الممكنة للاجتهاد 
وليس الآلية الأولى كما في حال أبي حنيفة» ولا الآلية الوحيدة كما في حال الشافعي . 
فالقياس عند مالك ليس منهجاً إلزامياً ولا أحادياء بل هو مخرج من المخار ج الممكنة 


(۳۹) محمد أبو زهرةء مالك» حياته وعصره. آراؤه وفقهه. مصدر آنف الذكر» ص ۲۷۲ . 
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ومن دون تأصيل نظري» باعتبار أن منطق المماثلة هو من بّدائه العقل البشري الذي فطر 
- أو كاد - على قياس الشبيه على الشبيه وإنزاله على حكمه. ولو رجعنا إلى حديث 
الرضاعة المنسوب تارة إلى الرسول وطوراً إلى أم المؤمنين عائشة: "يحرم من الرضاعة 
ما يحرم من الولادة»» لوجدنا أنفسنا أمام ممارسة نموذجية للقياس قبل أن يتم تأصيله 
وتطويره إلى آلية ذهنية قائمة بذاتها. ولئن مارس مالك القياس فإغما على هذا النحو 
الفطري . ومن هذا القبيل مثلاً قياسه حداد الأمة ة على حداد الحدّة . فنظراً إلى وجود 
حديث مأثور عن الرسول يوجب على المرأة أن تح على زوجها «أربعة أشهر وعشراً» 
(1779)» ونظراً إلى أن الأمّة عند مالك - وفي الفقه الإسلامي عامة - هي نصف 
إنسان» فقد ارتأى أن يخفض مدة حدادها إلى النصف وأوجب بالتالي أن «تحد الأمة 
إذا توفي عنها زوجها شهرين وخمس ليال (0)1517/0©. 


وقاس مالك شبيه هذا القياس في إجرائه حقّ الدم مجرى حق الإرث في التمييز 

بين الرجل والمرأة. فبما أن النص قضى بأن «للذ كر مثل حظ الأنثيّين)ء فقد أقرّ مالك 
ا ا لكر سهان ی لاك وه 
يحيى الليثي: قال مالك: وإذا قتل الرجل عمداً وقامت على ذلك البيّنة» وللمقتول 
بنون وبنات» فعفا البنون وأبى البنات أن يعفون» فعفو البنين جائز على البنات» ولا أمر 
للبنات مع البنين في القيام بالدم والعفو عنه» .)١١۲۷(‏ 


وقاس مالك أيضاً حالة المحصر بالمرض في مراسم الحج على حالة المحصر 
بالعدو. فقد سئل «عكّن أهل من أهل مكة بالحج ثم أصابه كسر أو بطن متحرق أو امرأة 
تطلق» قال: من أصابه هذا منهم فهو مََحْصَّرء يكون عليه مثل ما على أهل الآفاق إذا هم 
أحصروا» (817). كما قاس مالك الصداق في النكاح على حد قطع اليد في السرقةء 
فقال: «لا أرى أن تنكح المرأة بأقل من ربع دينار»ء وذلك أدنى ما يجب فيه القطع » 


) 45 اراقع أننا هنا أمام قياس مز دو ج : فبالنظر إلى أن عدة المرأة الحرّة» مثل حدادهاء أربعة أشهر وعشرة ة أيام» فقد حكم 
مالك أيضاً أن يكون حداد الأمة نصف حداد الحرّة» لأن عدتها هي أيضاً نصف عدة الحرّة . 
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.)١٠١١(‏ وقاس أخيراً البراذين والهجْن على الخيل في القَسْم للخيل في الغزو. فعملاً 
بالآية الثامنة من سورة النحلء وبالإحالة إلى أثر مأثور عن عمر بن عبد العزيز مؤداه 
أن اللفرس سهمين» وللرجل سهما» عند اقتسام الغنائم فو فى الغزوء قال مالك: «لا أرى 
البراذين والهجن إلا من الخيلء لأن الله تبارك وتعالى قال في كتابه: #وَا يِل ابعال 
امیر لتر كبُوهًا 4 .“)4٩۳(‏ 

1- الاستحسان: اعثبر الاستحسان واحدة من الأليات الأكثر تمييزا للاجتهاد 
المالكي حتى قيل على لسان مالك إنه قال: «الاستحسان تسعة أعشار العلم». ولسنا 
تلو هل صدويهة | القول عن وا ااه حا ام اهر ذا علق ی الال 
الاستحسانية - وفي مقدمتهم الشافعي نفسه - الذين رأوا فيها مجاوزة لحدود الحرية 
التي يبيحها النص في حال القياس عليه. وبالرجوع إلى الموطأ لم نقع فيه على أثر 
للفظ. وبالمقابل ورد مفهوم الاستحسان في المدونة الكبرى - وهي في ضعف حجم 
الموطأ - ثلاث مرات» ولكن ليس على لسان مالك نفسه؛ بل على لسان تلميذيه أشهب 
وابن القاسم. أيا ما يكن من أمرء فلا سبيل إلى الشك في أن مالكاً مارس الاستحسان 
حتى وإن لم يستخدم المفهوم: أفليس قوله «أری» و«أحتُ» ولا بأس») ترا ر 
الاستحسان؟ وإذا نحينا مسألة اللفظ وجئنا إلى الاستحسان» من حيث هو آلية معيّنة 
في الاجتهادء أمكن لنا أن نقول إن الاستحسان هو بمثابة قياس مزدوج: فالمستحسن 
مضي من قياس أول إلى قياس ثان يأخذ به بالرغم من أنه قد يكون أقل جلاء من الأول 
وأكثر خصوصية أو جزئية منه. وطبقا لمتأخري المالكية» فإن الاستحسان فت رخص من 
القاعدة»» أي استثناء منها دفعاً للحر ج الناشى» من اطراد القياس» أو «قبحه» كما كان 


(41) لنلاحظ هنا أن آلية القياس» التي لم تتخط عند مؤسس المذهب طورها البدائيء تطورت لدى متأخري المالكية إلى 
آلية ذهنية مؤصلة عير بها ا مذهب حتى عن الحنفية والشافعية من خلال ما عرف بقياس الفرع على الفرع باعتبار أن الفرع 
امسج عة رصي امد وفي ذلك قال ابن رشد الجد : لإذاعلم الحكم في الفروع شار ااا وتحاة القامن عل عله ارق 
مستنبطة منه؛ وإنغاسمّي فرعاما دام مترددا بين الأصلين » لم يثبت له الحكم بعد؛ وكذلك إذا قيس على ذلك الفرع » بعد أن 
ثبت بثبوت الحكم فيه» فرع آخر بعلة مستنبطة منه أيضاً فثبت الحكم فيه» صار أصلاً وجاز القياس عليه إلى ما لا نهاية». 
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يحلو لبعضهم أن يقول» في حال أدى إلى غلو في الحكم» وبالتالي إلى وقوع ضرر 
يتدخل الاستحسان لتلافيه. وقد تعددت تعاريف الاستحسان» ولكن أشهرها وأجمعها 
ما قاله الشاطبي من أن «الاستحسان هو في مذهب مالك الأخذ بمصلحة جزئية في 
مقابلة قياس كلي»“. وواضح للعيان أن قطبّي المقابلة هنا هما القياس وحكمه من جهة 
أولى» والمصلحة الجزئية ومقتضاها [ = رفع الحرج والمشسقة وتلافي الضرر] من الجهة 
الثانية. والحال أن حكم القياس مرجعه إلى النص» في حين أن المصلحة الجزئية مردّها 
إلى الواقع . وبهذا المعنى. فإن الاستحسان» ولو محدوداً بالحزئيات› فيه فدر من 
الاجتراء على كليات النص. ومهما تكن الواقعة المستثناة من حكم الواقع جزئية› 
فإن هذا الاستثناء يتل هامشاً من الحرية في الانفكاك من إسار النص. ولنورد هنا 
بعض أمثلة ساقها الشاطبي بنفسه على هذا الانزياح في الاجتهاد المالكي من متن النص 
إلى هامشه نزولا عند مقتضيات الواقع : 
- من ذلك مثلا القرض: فإنه «ربا في الأصلء لأنه [مبادلة] الدرهم بالدرهم إلى أجلء 
ولكنه أبيح لما فيه من المرفقة والتوسعة على المحتاجين» بحيث لو بقي على أصل المنع 
لكان فى ذلك ضيق على المكلفين». 
- ومن ذلك أيضاً «الاطلاع على العورات في التداوي»» لأنه وإن كان «الدليل يقتضي 
المنع »» فإن رؤية العورات أبيحت دفعالما قد يترتب على المنع من أذى للمريض". 
- ومن ذلك أيضاً المزارعة والمساقاة» فالأصل المنع من عقودهما لأن البدل فيهما 
مجهول. ومع ذلك ابيحتا استحسانا. 
)٤۲(‏ الموافقات» ج4؛. ص6١١.‏ 
(5) لا يزال لهذا الاجتهاد راهنيته إلى اليوم. ففي الوقت الذي كنا نكتب فيه هذه السطور في مطلع عام 275٠٠8‏ اشتكى 
عميد كلية الطب في جامعة الرياض من الضغط الممارس عليه ليمنع طلبته من الجنس المذكر من الكشف على المرضى من 
ا لجنس المؤنث» وبالعكس. وقد تناقلت الصحافة أخبار مريضة كانت تشكو من وجع في الصدرء وقد أبى خمسة أطباء 


فحصها قبل أن يكتشف سادس أنها مصابة بسرطان الثدي. انظر مقالة: تمدوح المهيني في «كورييه انترناسيونال»» عدد »١‏ 
کانون الثانى ۲۰۰۸. 
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- ومنه أخيراً «الجمع بين المغرب والعشاء للمطر» وجمع المسافر» وقصر الصلاة» 
والفطر في السفر الطويل» وصلاة الخوف» وسائر الترخصات التي على هذا 
السبيل» فإن حقيقتها ترجع إلى اعتبار المآل في تحصيل المصالح أو درء المفاسد على 
الخصوصء حيث كان الدليل العام يقتضي منع ذلك» لأنا لو بقينا مع أصل الدليل 
العام [- حكم النص القطعي] لأدى إلى رفع ما اقتضاه ذلك الدليل من المصلحة 
فكان من الواجب رعي ذلك المآل إلى أقصاه»“. 

۳- الاستصلاح: إذا كان الاستحسان هو بثابة انتقال من القياس المطرّد إلى 
القياس المرسّلء» فإن الاستصلاح هو إعمال مباشر للقياس المرسل من دون رجوع إلى 
ضابط مباشر من النص. وكما هو واضح من الاشتقاق» فإن الاستصلاح هو الأخذ 
بالمصلحة» أجزئية كانت أم كلية» جابا لمنفعة أو درءا لمفسدة. ومركزية المصلحة هذه 
في القياس المرسل هي التي حملت بعض الدارسين المحدثين على الربط بين هذا 
الضرب من الاجتهاد المالكي وبين المذهب النفعي الحديث كما طوّره جيريمي بنتام 
وجون ستيوارت”“. ومع محاذرتنا من الوقوع في مغالطة تاريخية من هذا القبيل فلنا 
أن نلاحظ أن الاستصلاح مثّل في الاجتهاد المالكي هامشاً لا يستهان به من الحرية 
إزاء منطق النص. فعلى حين أن الفقهاء المعاصرين لمالك أو اللاحقين عليه - وفي 
مقدمتهم الشافعي - اختاروا التوقف والسكوت وتعليق الحكم في حال غياب 
النص - هذا إذا سلّموا أصلاً بغيابه أوحتى بإمكان غيابه - فإن مالكاً أباح للعقل 
أن يجتهد ني حال هذا الغياب. وهذا الضرب من الاجتهاد. الطليق من قيد النص» هو 
ما أطلق عليه» فضلاً عن الاستصلاح» أسماء شتى: القياس المصلحي» القياس المرسل» 
الاستدلال المرسل» والمصالح المرسلة. وبديهي أننا سنقع بدورنا في المغالطة التاريخية» 


(55) الموافقات» ج٤»‏ ص7١١.‏ 


)٤٥(‏ فى عداد هؤلاء الدارسين الإمام محمد ا زهرة الذي سارع يقطع › فى معرض شرحه للمصالح المرسلة عند 
مالك» نا «نری من هذا كيف الى الفكر الغربي مع الفكر الشرقى الإسلامى» (مالك» حياته وعصره› آراؤه وفقهه. 
ص5 0:0 . 


۲٤ 


مالك بن انس: هامش من الحرية 


حتى من منظور مسار «الفكر الشرقي الإسلامي» المحضء فيما لو توهمنا أن مالك هو من 
صاغ أشباه هذه المفاهيم وطوّرها. فمالك لم يفعل أكثر من أن طبَّق المبدأ المنطقي السليم 
المشترك بين سائر البشر: فقد استصلح ما اعتبره منفعة» واستفسد مااعتبره مَضرَّة. وما 
كان معجمه في هذا الاستصلاح أو الاستفساد يتعدى: «أرى» أو «لا أرى»., «أحبٌّ) 
أو «أكره»). وای نايل ی اروق ولئن دار خلاف كبير في زمن لاحق بين 
أتباعه وأتباع المذاهب الفقهية الأخرى» ولا سيما منهم الشافعيين» حول مفهو م المصلحة 
وخ ها ودس وح الان تعتبر أصلاً مستقلا يُعتمد عليه في الاجتهاد والاستنباط 
من غير سند من نص» فلا يجوز أن يغيب عن الذهن أن كلمة المصلحة نفسها - وكم 
بالأحرى المصلحة المرسلة - لا وجود لها في الموطأ ولا في المدوّنة. 

والواقع أن المفردة المفهومية الوحيدة التي يستعملها مالك هي الاجتهاد. 
والاجتهاد لا يحضر إلا حيث يغيب النص. ففي عقل الشجاج [= الجراح ] مثلاً يقول 
مالك في ”النافذة»» أي في الطعنة التي تخترق عضواً من الأعضاء: «لا أرى فيها أمراً 
متعقييا ا ركني ارى تها الاجبادء يجدهد الإنام في ذلك وليس في ذلك أمر 
مجتمع عليه عندنا» .)١1١5(‏ وفي باب «التفل مد الا [- النفل: الزيادة في 
الحصة] أجاب مالك وقد سئل: هل يكون النفل في أول مغنم؟ فقال: «ذلك على وجه 
الاجتهاد من الإمام. وليس عندنا في ذلك أمر معروف موقوف» إلا اجتهاد السلطان. 
ولم يبلغنا أن رسول الله قل في مغازيه كلها. وقد بلغني أنه نفل بعضها يوم حنين. وإنا 
ذلك على وجه الاجتهاد من الإمام» في أول مغنم وفي ما بعده» (497). 

وفي الأحوال جميعا يكن هنا المرادفة بين المصلحة المرسلة وبين ما سمّاه سائر 
أهل الفقه ب «البدعة الحسنة». وقد عدّد الشاطبي في دفاعه عن حججية المصلحة المرسلة 


في المذهب المالكن:عشرا من البدع الحسنة ابتدعها صحابة الرسول وأئمة الفقهاء من 


1o 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


بعدهم» في ظل غياب النص» ومنها تدوين القرآن» وحد شارب الخمرء وقتل الجماعة 
بالواحد» وتوظيف المال على الأغنياء في حالة الحرب » الخ" '“. 


ولكن حتى لا نغالي في دور المصالح المرسلة في فقه مالك على الرغم ما أصابته 
من شهرة في الإغاء إليه» فلنا أن نلاحظ أن مالكاء كما كان يتفق له أن يرسل المصالح إذا 
غاب النصء كذلك كان د 0 يتفق له أن يمنع المصالح إذا بدا له أن النص قد حضر. ومن هذا 
القبيل موقفه من البدعة الحسنة المتمثلة باعتماد السجن كمؤسسة عقابية. فمعلوم أن أول 
من ابتدع هذه البدعة في الإسلام هو عمر بن الخطاب . وفي عهد الأمويين غدا السجن 
مؤسسة ثابتة”“. ولكن مالكاء إذا صحت الروايات المنقولة عنه» لم يكن راضياً عن هذه 
البدعة المستحدثة؛ وكان يقول: «لم أسمع الله حكم بالسجن في شأن من حدوده»“. 
ومن هنا كان دأبه أن «يجلس عند الوالي فيعرض عليه أهل السجن فيقول: اقطع هذاء 
واضرب ‏ هدا مائة ومائتين» وأصلب هذاء كأنه أنزل عليه کتاب» . 
(45) انظر: ا جا ض۱ 11 . هذا وقد لخص محمد أبو زهرة عن الشاطبي تسعاً من تلك البدع الحسنئة 
ال ولككه ال و اجا لتب اید على التهب: التعذيب الذي لم تعد تقبله حساسية العصر الحديث . يقول الشاطبي 
في معرض بيانه المثال الرابع من أمثلة المصالح المرسلة العشر: الإن العلماء اختلفوا في الضرب بالتهم. وذهب مالك إلى 
جواز السجن في التهم» وإن كان السجن نوعأ من العذاب» ونصٌ أصحابه على جواز الضرب . .. فإنه لو لم يكن الضرب 
والسجن بالتهم لتيذر استخلاضن الأموال من أيدي السٌرَّاق الات إذ قد يتعذر إقامة البينةء فكانت المصلحة في 
التعذيب وسيلة إلى التحصيل بالتعيين والإقرار. بإ كل هذا فتح باب لتعذيب البريء» قيل: ففي الإعراض عنه إبطال 


ا الأموال» »بل الإضراب عن التعذيب أشد رورا .. والتعذيب في الغالب لا يصادف البريء» وإن أمكن مصادفته 
فتغتفر) (الاعتصام. ج275 ص .(\Y‏ 

(51) خلافا لما قد يتبادر إلى الذهن» فإن السجن يمثل مؤسسة عقابية (حضارية» قياسا إلى المجتمعات التي لم تعرف سوى 
الغقوبات الجسدية الفورية والمباشرة شأن المجتمعات القبلية التي نشأ فيها الإسلام الأول قبل أن يعرف تطوره الحضاري مع 
الانتقال إلى مجتمعات بلدان الفتوح الممكن وصفها إجمالا بأنها «مدنية». وهذا لا يعني أن الإسلام ما قبل العمّري لم يعرف 
شكلاً بدائيا من السجن» ألا هو الحبسء أي الاعتقال المؤقت في مكان مؤقت بانتظار تنفيذ الحكم الجسدي من جلد أو قطع 
أو قتل» أو بانتظار فداء الأسرى المأسورين فى الغزوات. 

(44) ترتيب المدارك» ج7. ص155. 


(59) نفسه» ص۹٥‏ . 


۱۳٣٢ 





مالك بن انس: هامش من الحرية 


ولا تتناقض هذه الروايات مع رواية أخرى تقول إنه كان لمالك حبس يحبس فيه 
من يتقوّل على الرسول» ونصها: "ما كان يتهياً لأحد بالمدينة أن يقول: قال رسول الله 
إلا حبسه مالك» فإذا سئل فيه قال: يصححح ما قال» ثم يخر ج2””. فههنا أيضاً كن 
اعتبان بذع مالك له ]عملا لدا اض ال فلس ماك تفن يتن عل أن 
الحبس هو عقوبة من يتقوّل على الرسول. ولكن مالكأ على ما يبدو «لم ير بأسا» - 
حسب التعبير المأثور لديه - في أن يبتدع هذه البدعة درءا لمفسدة: ألا هي التقّل على 
الرسول والإتيان بأحاديث له على غير وجهها. 

-٤‏ الفقه الافتراضي: ففي حضارة مركزها النص لا يكون أمام العقل الفقهي 
غير كيفيّتين للاشتغال: إما التقدم من النص في مركز الدائرة إلى الوقائع - أو النوازل 
في اصطلاح أهل الفقه - في محيط الدائرة» وإما الارتداد من وقائع المحيط إلى نص 
المركز”“. ولا شك أن الكيفية الأولى الصاعدة أقل انتساراً للنص وأكثر إغناءً له بقدر 
ماترغمه على مضاعفة تأويلاته لكي يتمكن من معانقة الوقائع التي هي بالضرورة شديدة 
التباين» في حين أن الكيفية الثانية النازلة هي كيفية تُفقر النص وتسد مسامّه التأويلية في 
الوقت نفسه الذي تعتسف فيه الوقائع وتقمع تبايناتها لترغمها على الدخول في النص 
من بابه الضيق . 

ورغم ما كيل للفقه الافتراضي من اتهامات بأنه محض ممارسة مجانية ليس من 
شأنها سوى تضخيم الاجتهاد الفقهي بلا طائل» فلنا أن نلاحظ أن هامشه المحيطي من 


)٥١(‏ ترتيب المدارك» ج۲٠‏ ص”77. 
(01) على سبيل المقارنة فحسب فلنشر إلى أن العقل الفلسفى يلك» حتى فى حضارة متمركزة دائريا حول النص» 
حرية أكبر في الاشتغال. فتبعاً لدرجة استقلالية هذا العقل - التي تبقى في الأحوال جميعاً نسبية - فإن حراكه لا يبقى 
أسير المركز والمحيط» بل قد يؤسس نفسه في دائرة موازية متحدة المركز مع دائرة النص أو - وهذه أعلى درجات 
الاستقلالية - مختلفة المركز عنها. 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


الوقائع التي وقعت» بل كذلك مع الوقائع التي لم تقع والتي يمكن أن تقع » ما يرغمه 
على إبقاء مسام النص مفتوحة لتنجز بنجاح عملية الهضم التأويلي لها. 
وبالمقارنة مع الفقه الحنبلي» وكم بالأحرى مع الفقه الظاهري الذي يلتزم منهج 
الصمت المطبق بعد إنطاق النصء فإن الفقه الافتراضي المالكي يقبل الوصف بأنه فقه 
متكلم» بل لا يتوقف عن الكلام حتى بعد أن يصمت النص. وبديهي أن مالك يكتفي 
هو الآخرء في معظم مسائل الموطأء بأن يسوق النص ثم يتبعه بتعليقه أو رأيه أو إضافته 
النخصية إن كان لها مكان: وقد تفق له أن بورد أفرالا عدة قبل أن يورد قر لتيل قد 
يتفق له أن يورد هذه الأقوال ثم يصمتء فلا يقول: قال مالك. ولكنه بالمقابل» وفي 
المسائل الافتراضية التي تشغل على كل حال حيرا غير قابل للتجاهل من الموطأء فإنه لا 
يفتأ يقول ويعيد القول: قال مالك. وأكثر ما يكون ذلك في المعاملات» لا في العبادات. 
وهذا طبيعي بقدر ما أن نصاب العبادات هو ماقد وقع » في حين أن نصاب المعاملات هو 
بامتياز ما يقع وما قد يقع . ولنكتف هنا يمثال واحد هو ما جاء في «كتاب القراض». 


فبعد أن يو رد راوية الموطأ. يحيى الليثي» على لسان مالك أثرين لعمر بن الخطاب 
وعثمان بن عفان في القراض لا يستغرقان نصف صفحة» يفرد اثنتي عشرة صفحة 
ليتكلم مالك ولينفرد بالكلام وليردد يحيى على لسانه: «قال مالك» و«قال مالك» ستا 
وأربعين مرة» دونما رجوع إلى أي نص أو أثر. ولم يضطر مالك إلى الانفراد بكل هذا 
الكلام إلا لأنه أراد أن يغطي ليس فقط ما يجوز وما لا يجوز في القراض» بل أيضاً كل 
ما يمكن أن يستجدّ في هذا الباب من مسائل لم تقع ويحتمل أن تقع . 

ويتكرر شبيه ذلك في «كتاب المدبّر»”””". فيحيى الليثي يورد على لسان مالك 
ثلاثة آثار محكية عن عبد الله بن عمر وعمر بن عبد العزيز وسعيد بن المسيّب في التدبير» 
ثم يترك الكلام لمالك بصيغة يكررها تسعاً وثلاثين مرة: «قال مالك»» «قال مالك». 


)٥۲(‏ المدير هو العبد الذي يوصي سيده بعتقه عتقا مشروطا لا يتم إلا بوفاته» أي دبر حياته. ومن هنا كانت التسمية. 


۱۳۸ 


مالك بن انس: هامش من الحرية 


وتقدم لنا المسألة الأولى من مسائل «كتاب المدبّر) عينة من هذا الفقه الافتراضي 
الذي يحاول أن يتوقع وأن يستبق بالحكم كل الاحتمالات الممكنة: «قال مالك: الأمر 
عندنا فيمن دبّر جارية له» فولدت أولاداً بعد تدبيره إياهاء ثم ماتت الجارية قبل الذي 
دبّرها: أن وَلَدها بمنزلتهاء قد ثبت لهم من الشرط مثل الذي ثبت لها. ولا يضرٌّهم هلاك 
أمهم. فإذا مات الذي دبّرها فقد عقوا إن وَسعَهم الثلث””. وقال مالك: كل ذات رحم 
فو لد ها مرها :إن كانت خرة فر لدت بعد عتقها فو لدها الخران: وان كانت مد أو 
ree‏ و معتقة إلى سنين أو مخدمة. أو بعضها حراء أو مرهونة؛ أو أم ولد فولد 
كل واحدة منهن على مثال حال أمه» يعتقون بعتقها ویرقون برقّها؛ .)٠٥٤۳(‏ 

وليس من قبيل الصدفة» على كل حال» أن يتدخل مالك في «كتاب المديّر) هذا 
اثنتين وأربعين مرة ليقول بلسان نفسه «قال مالك» من دون أن يكون له مستند من 
نص سوى ثلاثة أقوال منسوبة إلى صحابي واحد [- عبد الله بن عمر] وإلى اثنين من 
التابعين [- عمر بن عبد العزيز وسعيد بن المسيب]. فكل فقه الرق ومستتبعاته من عتق 
وتدبير ومكاتبة ومخادمة وموالاة إنماتطور - وتطور معه معجمه - في عهد الفتوحات 
التي لم تبدأ إلا بعد وفاة الرسول. وليس من قبيل الصدفة أن يكون فقه الرق هذا قد 
تطور أول ما تطورء وأكثر ما تطورء في المدينة التي تدفق عليها نتيجة لتلك الفتوحات 
عشرات الآلاف من العبيد والإماء. ومالك» الذي خص موضوع الرق بثلاثة كتب من 
الموطأء هي على التوالي «كتاب العتق والولاء» و«كتاب المكاتب» و«كتاب المدبّراء 
كان فيا عليه أن يديد يله أن ا(يبتدع ) أكثر مما اجتهد و”ابتدع » في سائر كتب 
المعاملات بحكم الجدّة النسبية للواقعة الرقية» وبحكم القلة النسبية أيضاً للنصوص› 





(67) حق السيد في عتق عبيده محصور في الفقه الإسلامي بمختلف مدارسه بثلثهم عددا إذا كان لا يملك غيرهم مالا 
وذلك حفاظاً على حق أبنائه من إرثه. والمستند النصي في هذا الحصر هو حديث رواه الحسن البصري عن أبيه [الذي كان 
هو نفسه عبداً معتقاً] أن «رجلاً في زمان رسول الله (ص) أعتق عبيدا له» ستة عند موته» فأسهم [- أجرى القرعة] رسول 
الله بينهم» فأعتق ثلث تلك العبيد». 

(64) المكاتب: هو العبد الذي يكاتبه سين ه عاق هه دا ادى لسلا عن الال مقطا 


۳۹ 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


وأخيراً بحكم الحاجة إلى التشغيل الافتراضي للذهن المجتهد و«المبتدع» كيما يحيط 
با هو محتمل من ال حالات فضلاً عما هو واقع منها. وفي كل ذلك لم يكن مالك عبداً 
لنص فقط - وهذا أمر محتوم في حضارة متمركزة على نصها - بل كان أيضاً مؤسّسا 
لنصء وإن كان النصاب الإبستمولوجي لهذا النص أن يكون بمثابة نص ثان على نص 
أول؛ نص لا تمنعه عبوديته للمركز من أن يمارس حريته في الهامش. ذلك أن مالكا 
عاش وقال أقواله التي تعد بالآلاف في حقبة كانت فيها الحضارة العربية الإسلامية 
لا تزال في مرحلة من تفتح الدوائر حول مركزهاء ولم تدخل بعد في مرحلة إغلاق 
ادوا رل ها 


الانعتاق النسبي من سلاسل الإسناد 

رغم أن مالكاً كان واحدا من المتقدمين الذين أسسوا آلية الإسناد في رواية 
الأحاديث النبوية» فإنه لم يقيّد نفسه بها كل التقييد» بل ترك لنفسه فسحة من ال حرية في 
ما رواه من مراسيل» أي أحاديث منسوبة إلى النبي ولكنها منقطعة في سلسلة إسنادها 
بسقوط واحدة من حلقاتهاء أو معضلة بسقوط حلقتين» أو حتى مرفوعة مباشرة إلى 
النبي من دون وساطة أي حلقة. 

وقد قدّر ابن حزم - في سياق حربه الشعواء على المذهب المالكي السائد في 
الأندلس - عدد مراسيل مالك في الموطأ بأكثر من ثلاثمئة إذ قال: «أحصيت ما في 
الموظا فوجدت فمن امسن اة بوتفاء وفيه انما وا من اللات 
ولسنا ندري إلى أي نسخة من الموطأ كان يستند ابن حزم في إحصاته. ولكننا 
بالرجوع إلى الطبعة المتداولة للموطأ برواية يحيى الليثي ما أمكننا أن نحصي سوى 
نحو من خمسمئة حديث - وعلى التحديد 695 حدقا د اها من المسكد وثلثها من 


(هه) ابن حزم: مراتب الديانة, أورده السيوطي في نزيين الممالك بمناقب الإمام مالك» تحقيق أبي يعلى البيضاوي» 
الدار البيضاء 575اه. 
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المرسل. وأول ما يلفت النظر في مراسيل مالك أن نحواً من خمسها - ۳۲ حديثاً على 
وجه التحديد - خلا خلوا تامأ من أي إسناد واقتصر حضوره في الموطأ على الصيغة 
التالية: «عن مالك أنه بلغه أن رسول الله (ص) قال...». ومن هذا القبيل قول يحيى 
الليئي» مصئف الموطأ: «حدثني عن مالك أنه بلغه أن رسول الله (ص): قال: «استقيموا 
ولن تحصوا»”“ (258؛ أو قوله: «حدثني عن مالك أنه بلغه أن رسول الله (ص) قال: 
إني لأنسى أو انى لأسنّ» (2775؛ أو قوله: «حدثني عن مالك أنه بلغه أن رسول الله 
(ص) كان يقول: لاء ومقلب القلوب»”© (۳۸١۱)؛‏ أو قوله: «حدثني عن مالك أنه 
بلغه أن رسول الله (ص) قال: تركت فيكم أمرين لن تضلوا ما مَسَكَدُمْ بهما: كتاب الله 
وسنّة رسوله»” (1177)؛ أو قوله أخيراً: «حدثني عن مالك أنه بلغه أن رسول الله 
(ص) قال: (بعشت لمم حسن الأخلحق)9" .)۱١١۷(‏ 


وبالإضافة إلى هذه المبهمات المطلقة التي لا يُسمّى فيها أي ناقل من نقَلة الحديث» 
أكثر مالك من إرسال المبهمات النسبية» أي الأحاديث المكتوم اسم واحد من رواتهاء وليس 
جميعهم. ومن أمثلة ذلك حديث صلاة الليل: «مالك عن محمد بن المنكدر عن سعيد 
ابن جبير عن رجل عنده رضا أنه أخبره أن عائشة أخبرته أن رسول الله قال...» (/701)؛ 
وحديث صلاة الخوف: الك عن برد بخ ورا عن صان بن غر ات غین على م 
رسول الله» يوم ذات الرقاع » صلاة الخوف أن...» (١٤٤)؛‏ وحديث زكاة المعادن: «مالك 
عن ربيعة بن أبي عبد الرحمن عن غير واحد أن رسول الله...» (ص 194)؛ أو أخيرا 
حديث الصيام في السفر: مالك عن سميّ مولى أبي بكر بن عبد الرحمن عن أبي بكر بن 
(01) أي لن تحصوا ما سيغفر لكم من الأثام . 


(۷) معلوم أن هذا الحديث سيوظف توظيفاً واسعا في تخريج قصة زواج الرسول من زينب زوجة ابنه بالتبني زيد بن 
ثابت . 

(0۸) معلوم أيضاً أن هذا الحديث سيوظف أوسع توظيف في تثبيت المرجعية الحديثية ورفعها إلى مستوى المرجعية القرآنية. 
(09) الجدير بالذكر أن هذه الصيغة: «بلغه أنه! يعتمدها مصئف الموطأ ليس فقط في بعض الرواية عن الرسول» بل كذلك 
في الرواية عن الصحابة والتابعين بلا أي إسناد في مالا يقل عن مئتي أثر. 


١١ 
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عبد الرحمن عن بعض أصحاب رسول الله أن رسول الله...» (505). بل قد يتفق لمالك أن 
يكتم هو نفسه اسم من يروي عنه الحديث كما يفعل في «باب الرخصة في صلاة المرأة في 
الدرع والخمار»: مالك عن الشقة عنده عن بكير بن عبد الله بن الأشج... عن... عن...) 
(۳۲۷). وهي صيغة يكررها في أكثر من حديث مروي عن ابن الأشج كما في «باب ما يكره 
أن تسل جا «مالك عن الثقة عنده عن... بكير عن.. الأشج... عن... أن رسول 
الله قال...» »)٠١۹١(‏ أو «باب ما يؤمر به من الكلام في السفر»: «مالك عن الثقة عنده 
عن... الأشج... عن... أن رسول الله قال...» .)۱۸۳١(‏ 

ولكن أكثر مرسلات مالك في الموطأ هي ما اصطلح أهل الحديث على تسميته ب 
«المنقطع 1 أي الحديث الذي سقطت حلقة من حلقات إسناده بحكم استحالة السماع 
بيولوجيا بين أحد الرواة والراوي الذي سبقه مباشرة. ومن أمثلة ذلك رواية مالك عن 
عبد الله الصنابحي عن الرسول مع أنه من المسلّم به» كما "قال البخاري وغير واحد»» 
أن الصنابحي «لم يسمع عن النبي» (وإن ذهب بعضهم إلى أنه «يشبه أن تكون له 
ا وكذلك رواية مالك عن سعيد بن المسيب مع العلم بأنه من التابعين الذين 
لم تكن لهم «صحبة»» أي ما عاشوا ولا حتى ولدوا في زمن الرسولء إذ كانت ولادته» 
تا لارو انات ماين شنة ه انوي ١١١‏ الييج :نعو كانت وف سن 6ا ون الق 
نفسه رواية مالك عن عطاء بن يسار عن الرسولء مع أن مولد عطاء كان سنة ۹١ه‏ 
أي بعد تسع سنوات من وفاة الرسول. ورواية مالك كذلك عن ابنه سليمان بن يسار 
المولود سنة 5”ه»ء بل حتى عن زيد بن أسلمء تابع التابعي عطاء بن يسار» وقد كانت 
وفاته سنة 75١ه.‏ وما أرسله مالك منقطعاً أيضاً روايته عن الرسول على لسان علي بن 
الحسين بن أبي طالب الذي كان مولده بعد وفاة الرسول بنحو سبع وثلاثين سنة. 
(20) السيوطيء إسعاف المبطأ برجال الموطأء ملحق بكتاب الموطأ. ص٤۷۹.‏ 


(51) مع ذلك لن يتردد الشافعي في أن يقول: «مراسيل ابن المسيب صحاح». 
(75) هو علي زين العابدين» الإمام الرابع عند الشيعة. 
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بل روايته حتى عن ابنه محمد الذي كانت ولادته سنة ۵۷ه» أي بعد 45 عاماً من وفاة 
الرسول”"". وتندرج هذه الرواية في ما يصطلح أهل الحديث على تسميته بالمعضل» 
أي ما سقطت منه اثنتان أو أكثر من حلقات إسناده . ومما رواه مالك معضلا أيضا حديث 
عن الرسول لمحمد بن المنكدر (70-50١ه)»‏ وآخر لعبد الله بن أبي بكر بن حزم» وهو 
معدود من تابعي التابعين» إذ كان مولده سنة 50ه ووفاته سئة 0١٠١ه.‏ وأخيراً حديث 
لسعيد بن أبي سعيد المقبري مروي مباشرة عن أبي هريرة؛ مع أنه عملياً يستحيل أن 
يكون الأول قد «سمع » من الثاني بحكم الفارق العمْري بينهما: فأبو هريرة توفي سنة 
لادهه بينما كانت وفاة المقبري سنة ١ه‏ . 


إلامّ نخلص من هذا كله؟ هل نريد أن نقول» كما قال ابن حزم» إن الأحاديث التي 
رواها مالك ضعيفة لأن إسنادها مرسل؟ وهل تجعل بالتالى من قوة الاسناد معياراً لصحة 
الحديث؟ الواقع أننا نميل إلى افتراض العكس: فإتقان آلية الإسئاد في القرن الثالث 
حل لظاهرة وضع الحديث: بل على النقيض إناحة الفرصة للمزيد مسن الكذب 
على الرسول وللتمادي في الوضع على لسانه تحت حماية سلسلة الضامئين. وهدذا 
ما يفسرء فيما يفسرء التضخم المتسارع للمنظومة الحديثية مع إتقان ألية الإسناد في 
القرن الثالث الهجري وتضاعف تعداد الأحاديث من أحاد الآلاف فى مسانيد أهل القرن 
الثاني الهجري إلى عشرات الآلاف كما في مسند أحمد بن حنبل في القرن الثالث» أو 
(777) هو محمد الباقر» خامس الأئمة عند الشيعة. 
(54) الحديث الذي رواء المقبري منقطعا عن أبي هريرة جدير بأن نتوقف عنده ل يترتب عليه من نتائج عملية خطيرة بالتسبة 
إلى حرية المرأة واستقلاليتهاء وهو الحديث القائل على لسان الرسول: «لا يحل لامرأة تؤمن بالله واليوم الآخر: تسافر مسيرة 
يوم وليلة إلا مع ذي مَحَرّم منها» (1837). وقد صحح الشيخان هذا الحديث» ولكن بعد أن «وصلاه» ثم تواترت رواياته 
وتعددت» بحيث لا يبقى أبو هريرة منفردا به. علما بأن «أم ا مؤمنين؟ عائشة - التي كثيراً ما كذبت أبا هريرة - لم تسافر بلا 
محر م مسيرة يوم وليلة فحسب. بل طوال المسافة من المدينة إلى البصرة لتقود معركة الجمل. والمحرم الوحيد الذي كان 


يمكن أن يرافقها في تلك السفرة الطويلة هو أخوها محمد بن أبي بكر؛ ولكنه كان يقاتل في صفوف خصمهاء أي علي بن 
أبي طالب . 
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المسند الجامع . والواقع أن العيب الإبستمولوجي الذي ينخر كل المنظومة الحديثية كما 
تضخمت في القرن الثالث فصاعدا هو قلب معيار الصحة وإزاحته من المتن إلى السند: 
فليس الحديث صحيحاً أو ضعيفا بمتنه» أي بمضمونه؛ بل هو صحيح أو ضعيف بقوة 
سنده أو ضعفه» أي بشكل تخريجه. وهذه الشكلية الخالصة هي المسؤولة عن كل 
اللامعقول الذي شحنت به المنظومة الحديثية. وحسبنا هنا مثال واحد: «عن مالك عن 
أبي الزناد عن الأعرج عن أبي هريرة أن رسول الله (ص) قال: إذا نودي للصلاة أدبر 
الشيطان» له ضراط» حتى لا يسمع النداء. فإذا قضي النداء [= انتهى الأذان] أقبل. 
حتى إذا ثوب بالصلاة أذين: حتى إذا وذ قضي التثويب أقبل» حتى يخطر بين المرء ونفسه 
1ك بوسوس انان حت Da a‏ 

والحال أن الشيخين لم يترددا في اعتبار هذا الحديث من الصحاحء فرواه 
البخاري في «كتاب الأذان» ومسلم في «كتاب الصلاة». وكان مستندهما في ذلك 
ليس المضمون اللامعقول للحديث الذي ما كان لغير أبي هريرة أن يخترعه - أو يخترع 
على لسانه - بما عرف به من هذرء بل سلسلة إسناده التي اعتمدها مالك في معظم 


مرزياته عن أبي هريرة» وهي: مالك عن أبي الزناد عن الأعرج عن أبي هريرة». 


)٠٥(‏ ليس كأبي هريرة من أرب أو أكثر عليهء في الرواية عن الشيطان. ولنكتف هنا بالإشارة إلى ما أخرج له الشيخانء 
أي البخاري ومسلمء » في صحيحهما منسوباً القول فيه إلى الرسول: 7 

- «عن النبي (ص) قال: التثاؤب من الشيطانء فإذا تثاءب أحدكم فليرده ما استطاع» فإن أحدكم إذا تثاءب ضحك منه 
الشيطان». 

- «عن النبي (ص) قال: إذا سمعتم صياح الديكة» فاسألوا الله من فضلهء فإنها رأت ملكاء وإذا سمعتم نهيق الحمار فتعوذوا 
بالله من الشيطان» فإنه رأى شيطانا». 

- «عن النبي (ص) أنه صلى صلاةء قال: إن الشيطان عرض لي فشد علي ليقطع الصلاة عليّء فأمكنني الله منهء فذعته 
[- خنقته]» ولقد هممت أن أوثقه إلى سارية [- من سواري المسجد] حتى تصبحوا فتنظروا إليه». 

- اسمعت رسول الله (ص) يقول: مامن ب بني آدم مولود إلا ويمسه الشيطان حين يولد» فيستهل صارخا من مس الشيطان 
إياه عير E Ee‏ 

وقد كون احا اها أن نستبق المفهوم الذي سنطوره في فصل لاحق عن العقل التخريجي لنلاحظ كم ستكون صعبة 
مهمة هذا العقل في مواجهة أحاديث «شيطانية» كهذه ليقبل بتخريجها على أنها (صحيحة»»؛ أي من قول الرسول بوحي 
من الله ؟ 
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وهي عين السلسلة التي اعتبرها «الإمام البخاري» الذي يعد كتابه صح كتب الحديث 


(10) 


وأقواها نسبة» أصح الأسانيد» 

بيد أن هامش الحرية الذي أباحه مالك لنفسه بإرساله أكثر من خمس ما رواه من 
الأحاديث كان لا بد أن يُلغى وفقاً لمنطق إغلاق الدوائر الذي تحكم بتطور الحضارة 
العربية الإسلامية طردا مع تقد م الزمن. أضف إلى ذلك أن الإرسال كان يمثل ثغرة يكن 
أن يتسلل منها الشك في صحة الحديث الذي تداخلت دائرته مع الدائرة القرآنية» وكان 
لا بد امن سدها عن طريق وضل ما أبقاه مالك مرسلا من أحاديث الموظاً. وهذة اللهمة 
هي التي سيتصدى لها مصتفو الصحاح وجامعو السنن في القرن الثالث الهجري» 
وعلى رأسهم البخاري (195١-1575ه),‏ ولكن كذلك مسلم (5١111-5ه)ء‏ وأبو داود 
(؟70-هله)ء وابن ماجة (۲۷۳-۲۰۹ه)» والترمذي (۲۷۹-۲۰۹ه)» والنسائي 
(١٠۳-۲٠۳ه).‏ وهكذا وصل البخاري في صحيحه نحواً من أربعة وأربعين حديثا 
أرسلها مالك» بينما تصدى مسلم في صحيحه أيضاً لوصل نحو اثنين وثلاثين حديثا 
من مراسيل مالك. أماما فات البخاري ومسلما وصله من مراسيل مالك» فقد استدركه 
أصحاب السنن. وهكذا وصل أبو داود - حسب ما أتيح لنا من إحصاء - تسعة 
أحاديث» والترمذي ثمانية» وابن ماجة سبعة» والنسائي خمسة. وقد تواصلت عملية 
الوصل امتدادا إلى القرن الخامس الهجري زماناء وإلى الأندلس مكاناء حيث تولى ابن 
عبد البر (577-758ه) وصل ما تبقى من مراسيل مالك. بل إن ابن عبد البر» الذي 
انطلق من قاعدة مؤداها أن كل «مراسيل الموطأ صحاح لا يسوغ لأحد الطعن فيها» 
(57) محمد أبو زهرة» مالك» ص"775. وقوله هذا ترجيع صدى لا كان قاله الزرقاني» وإن يكن هذا الأخير قد قول 
البخاري الشيء نفسه عن سلسلة إسناد أخرى هي سلسلة مالك عن نافع عن ابن عمر» (انظر: شرح الزرقاني لموطأ مالك 
دار الكتب العلمية» بيروت ١51١ه»‏ ج١ء‏ ص19١).‏ وإذا أخذنا بعين الاعتبار القاعدة التي ستفرض نفسها - كما سئرى - 
ابتداء من ابن حنبل فصاعدا» والتي تعرّف الحديث الصحيح بأنه ما صح إسناده» فليس لنا إلا أن نلاحظ أن اللجوء هنا إلى 


أفعل التفضيل «أصح» يعني وجود تفاوت حتى في درجة صحّة الأحاديث الصحيحة» أي الأحاديث التى يرويها «الثقة» عن 
(الثقة» مرفوعة إلى النبى» ومنه عن الله فيكون بعضها على هذا النحو أقل صحة وبعضها الآخر أكثر صحة. 
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لم يكتف بأن يصل كل مرسل ومنقطع » بل أخذ على عاتقه أن يصل حتى «البلاغات»» 
أي الأحاديث التي نقلها مالك عن الرسول بلا إسناد» أو بإسناد فيه إبهام» مقدماً لها 
بقوله إنه «بلغة» أن الرسول قال أو فعل. وقد أخضى ابن غبد البرمن البلاغات واحدا 
وستين بلاغاء وتفنن في إيجاد سلاسل إسناد تامة لهاء وإن يكن أربعة منها قد استعصى 
عليه - باعترافه - أن يجد لها مستندا". بل ذهب ابن عبد البر إلى أكثر من ذلك 
إذ اعتبر أن من البلاغات لا الأحاديث المرفوعة إلى الرسول بدون إسناد فحسب» بل 
كذلك بعض سنن أهل المدينة التي أمسك مالك نفسه عن القول بأنه «بلغه» أن الرسول 
قال فيها شيئاً. فمثلاًء كان مالك قد قال في «باب الوصية للوارث»: السنّة الثابتة عندنا 
التي لا اختلاف فيها أنه لا تجوز وصية لوارث» .)١5917(‏ والحال أن ابن عبد البر» في 
مسعى منه إلى المزيد من الإحكام في الأحكام على حد تعبير ابن حزم في عنوان كتابه 
المشهورء رفع تلك السنّة المدنية إلى رتبة السنّة النبوية» لا العملية فحسب» بل القولية 
أا و اانا و ادر :إلى توا سا اساد تمعن فى ال انحو كنا عبد ا 
محمد حدثنا محمد بن بكر حدثنا أبو داود قال حدثنا عبد الوهاب بن نجدة قال حدثنا 
إسماعيل بن عياش عن شرحبيل بن مسلم قال سمعت أن أبا إمامة قال سمعت رسول الله 
(ص) يقول: إن الله عز وجل قد أعطى كل ذي حق حقه؛ فلا وصية لوارث»”". 
وبديهي أنه لا ينبغي على الإطلاق أن يتبادر إلى الذهن أن ابن عبد البر اخترع 
هذا الحديث وإسناده من عندياته. فالمنظومة الحديثية كانت تطورت با فيه الكفاية» حتى 
قبل ؤماته وق غير كانه جد فيها ااه وبالفعل:«إن المسار التولدي» أو التكويتي 
إذا شئناء لحديث «لا وصية لوارث». 35-5 بذاته» عن كل تطور المنظومة الحديثية. 
وا ود انه الي نهل ر على انق عبد الث اناد اناد لها وده فى ع اق الصلاح في القرن 


السادس من يصلها فى رسالة أفردها لها تحت عنوان: «وصل البلاغات الأربعة في الموطأ». 


(54) ابن عبد البرء التمهيد لما في الموطأ من المعاني والأسانيد. تحقيق مصطفى العلوي ومحمد البكري» مؤسسة قرطبة» 
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في صحيح مسلم. وبالإحالة إلى موطأ مالك» لم يكن له من نصاب» حتى النصف 
الثاني من القرن الثاني» سوى السنّة المدنية التي وجدنا مالكا يؤكد أنها «ثابتة لا اختلاف 
فيها». أما في القرن الأول نفسه فلم يكن الحديث عدي الوجود فحسب» بل كان حتى 
افتراض وجوده يتعارض مع نص قرأني صريح يأمر المؤمنين بالوصية للوارثين: « كتبٌ 
یک إا ر المت إن ترك حيرا الْوَصِيّة للوالدين وَالأَفربينَ هدوف حا على 
قي (البقرة: .)۱۸١‏ وتملصاً من منطوق هذه الآية كان لا بد أن تتدخل آلية الناسخ 
والمنسوخ» التي سوف نرى أنها آلية رئيسية من آليات إغلاق الدوائرء لتقول إن آية 
الوصية تلك منسوخة. وهكذا يقول لنا مصئّف الموطأ: «سمعت مالكاً يقول في هذه 
الآية إنها منسوخة: قول الله تبارك وتعالى: إن تَرَكَ خَيراًالوَصيّه للْوَالِدَيْن وَالأَفْرَيين»: 
نسخها ما نزل من قسمة الفرائض في كتاب الله عز وجل» .)١1517(‏ ومع أن البخاري 
سيفرد في صحيحه باباً تحت عنوان «لا وصية لوارث)» فإن أكثر ما يستدعي الانتباه في 
هذا الباب غياب أي حديث عن الرسول يؤكد فيه أنه «لا وصية لوارث». وكل ماهنالك 
أن البخاري يسوق » تعليلاً لذلك العنوان» حديثاً لابن عباس يؤكد فيه نسخ آية الوصية 
بقوله: ”كان المال للولد» وكانت الوصية للوالدين» فنسخ الله من ذلك ما أحبٌّ». ولكن 
حتى هذه الرواية الابن - عباسية عن النسخ المزعوم لآية الوصية تجد ما ينقضها نقضاً 
مباشراً في رواية أخرى يسوقها البخاري في الباب نفسه على لسان طلحة بن مصرف 
أنه سأل عبد الله بن أوفى: «هل كان النبي (ص) أوصى؟ فقال: لا. فقلت: كيف كتب 
على الناس الوصية» أو أمروا بالوصية؟ قال: أوصى بكتاب الله). فإن اعتبر هذا الحديث 
صحيحأء كما يفترض في كل حديث رواه البخاري» فواضح من مضمونه أن الاعتقاد 
السائد لدى الناس إلى يوم وفاة الرسول أنهم أمروا بالوصية عملاً منطوق الآية ٠۸١‏ 
من سورة البقرة» وأنه إلى حين وفاة الرسول» أو حتى إلى ما بعدهاء لم يكن أحد يعتبر 
أن الحكم القرآني بأن الناس قد «كتب عليهم الوصية» قد نسخ. والواقع أنه كان لا بد 
من انتظار تصنيف سنن ابن ماجة ومسند أحمد بن حنبل وجامع الترمذي في النصف 
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الثاني من القرن الثالث حتى يحتل حديث «لا وصية لوارث» مكانه في المنظومة الحديثية. 
والحال أنه ينشأ ههنا أيضا إشكال» بل إشكال خطير. فرواة هذا الحديث جميعهم» على 
اختلاف اللفظ بين رواياتهم. يؤكدون أن مقولة «لا وصية لوارث» قد وردت على 
لسان الرسول في خطبة الوداع . والحال أيضاً أن خطبة الوداع هذه كان يفترض فيها 
ا اک م غو الرسول دود قدو ا ع وا ولأنه يُفترض فيها أنها 
ألقيت على ملأ من الناس على عكس آلاف وآلاف الأحاديث المعزوة إلى الرسول 
والمروية بالواحد عن الواحد. وباعتبار الشهرة والعمومية المفترضتين لخطبة الوداع جاز 
لنا أن نتساءل: كيف يكن أن يكون عموم الناس» بمن فيهم أهل المدينة وعلى رأسهم 
مالك» قد سهوا عنها ولم يستذكرها أحد منهم سوى عبد الوهاب بن نجدة» أول راو 
لحديث لا وصية لوارث» في بحر النصف الثاني من القرن الثالث؟ 

بل لنمض في التنقيب إلى أبعد ذلك» ولو جازفنا بالإطالة. فخطبة الوداع نفسها 
قد تعددت رواياتها وصيغهاء ومقولة لا وصية لوارث» لم ترد إلا في واحدة منهاء هي 
تلك التي انفرد ابن إسحاق بروايتها في مغازيه. وا حال أن ابن إسحاق كان معدودا من 
قبل مالك بن أنس نفسه - كما سيأتي البيان - «دجالا من الدجاجلة». وفضلاً عن ذلك» 
فإن راوية خطبة الوداع في مغازي ابن إسحاق هو ليث بن أبي سليم» وهو معدود من 
«الضعفاء» في مصطلح أهل الحديث» وقد قال أحمد بن حنبل نفسه - على ما عرف به 
من تهاون في قبول الأحاديث - إنه امضطرب الحديث». كما أن مسلما وضعه في مرتبة 
من ”ليس بالموصوف بالحفظ والاإتقان»» وامتنع عن الرواية عنه» وكذلك فعل البخاري 
من قبله» وإن يكونا أوردا اسمه لمرة واحدة يتيمة على سبيل الاستشهاد الاستلحاقي. 
ومع ذلك كله - وحتى نعود أدراجنا إلى مالك وماجرى وصله من مرسلاته - لم يجد 
ابن عبد البر حرجا في أن يخر ج من سنّة أهل المدينة مقولة عدم جواز الوصية للوارث 
ليدرجها في عداد «البلاغات» النبوية» وفي أن يتحرى لها بالتالي عن سلسلة إسناد في 


سنن أبي داود كما هو واضح من حضور هذا الأخير في هذه السلسلة. 
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مرة أخرى نعاود طرح السؤال: إلام نخلص من هذا كله؟ فكل شيء جرى كما 
لو أن مراسيل مالك اعتبرت ثغرات في حصن السنة الذي كان لمصنف الموطأ دور 
ريادي غير منكور عليه في تشييده وتعضيد دفاعاته. والحال أن الثغرات لهي ما لا يطاق 
فار دائرية تمر رة على تفا ورافك كان مظلويا مده اى القن دوفن كان 
ذلك ليتمٌّ دفعة واحدة» إذ كانت كل ثغرة وكأغا تحجب ثغرة أخرى لا تغدو منظورة إلا 
متى سّدَّت الأولى. وهكذا امتدت عملية وصل المراسيل المالكية من مصنفي الصحاح 
إلى مصنفي السنن والجوامع وصولاً إلى تمهيد ابن عبد البر الذي أوصل عملية إتقان 
لآ الى رو سی ع بق جر ا لى ي فور لاان ا 
الترقيع وإضافة استدراكات كما تشي بذلك عناوين عدد من المصنفات المتأخرة. أما 
مالك نفسه» الذي كان رائدا في تأسيس المنظومة الحديثية» فقد بداء من خلال التطور 
اللاحق الذي سيطرأ على هذه المنظومة ومن خلال التفنن في وصل ما تركه منقطعاء 
وكأنه السجان الذي أمسى أسير سجنه. فهامش الحرية الذي تركه لنفسه في مداورة 
أسانيد الحديث كان لا بد أن يلغى. وبإلغائه تحدّد المسار النهائي للعقل الفقهي 
الإسلامي كعقل يحكمه ميل وسُواسي قهري إلى إغلاق الدوائر وسد كل الثغرات 
التي قد تتأدى إلى قدر من عدم الانضباط في الدوران داخل مدارات المركز. 
الاجتهاد المالكي: دوائر مفتوحة حول النص المركزي 

حتى عندمانتحدث عن نص أول» أو نص مؤسّس كما كان يطيب للراحل خليل 
عبد الكريم أن يقول”*". فلا بد أن نلاحظ أن هذا النص لم يكن» في النصف الثاني 
من القرن الثاني الذي مارس فيه مالك اجتهاده» قد اكتمل تأسيسه بعد””". فلئن تكن 
(19) خليل عبد الكر» النص المؤسّس ومجتمعه. دار مصر المحروسة» القاهرةء ط1. القاهرة .7٠١7‏ 
3 لا يجوز أن يعيب عن الوعئ أن الت الوس كان هو نفس نضا مؤحّسا. وعدا التاسيئن للنضن الوس ازال 


إلى اليو م أسير اللاشعور المعرفي» ولم يوضع قيد مساءلة وإعادة بناء لمراحله المتدرجة إلا في بعض الدراسات الاستشراقية» 
وفي مقدمتها طبعا تاريخ القرآن لنولدكه. 
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مَصحَفة القرآن قد أخذت يومئذ شكلها النهائي» فإن المنظومة الحديثية بالمقابل سيتأخر 
تكوينها إلى القرن الثالث مع ظهور كتب الصحاح والستن والجوامع . بل نستطيع أن 
نقول إن النص المالكي نفسه لم يكن قد أخذ طريقه إلى النور. فمالك لم يكتب ولم 
يدون» بل كان يكتفي بان «يقول» و”يروي». ولن تأخذ أقواله ومروياته طريقها إلى 
التأسيس النصي إلا على يد تلامذة تلامذته في القرن الثالث الهجري» وفي مقدمتهم 
يحيى الليثي مدون الموطأء وسحنون مد ون المدونة. 

ولكن بصرف النظر عن مسألة التدوين» لنا أن نلاحظ أن النص الذي اتخذه 
مالك مركزاً لدائرة اجتهاده ليس هو النص كما سيستقر في الأذهان ابتداءً من القرن 
الثالث الهجري. فمنذ الشافعي» كما سنرى» غدا النص المؤسّس محصورا بقطبين لا 
ثالث لهما: القرآن والحديث» أو بلغة الشافعي نفسه: الكتاب والسئّة. ولا شك في 
أن هذين القطبين حاضران حضوراً مركزياً في الاجتهاد المالكي» ولكنه ليس حضوراً 
حصرياً. فالنص المؤسّس لدى مالك ليس ثنائي القطب» بل رباعي الأقطاب: من جهة 
أولق الات وال ركل اكد ولك ذلك وقد لا يقل من التاكين» قول الضكالة 
والتابعين وعمل أهل المدينة. ورباعية الأقطاب هذه هي التي أناحت للاجتهاد المالكي 
هامشا أكبر نسبياً في الحراك والتأويل والاستنباط» کر چ لواف ا قسن فت 
الشافعي كل عبقريته كما سنرى ليقأصه ويسده» وليحصر النص المؤسّس في قطبية 
ثنائية قرآئية - حديثية لن تلبث بدورها أن تتقلصء أو تكاد» إلى قطبية أحادية طرداً 
مع انتصار أهل الحديث وتقديهم المرجعية السئية على المرجعية القرآنية كما سنرى 
في الفصول اللاحقة. وهذا التسارع في سيرورة إغلاق الدوائر في الحضارة العربية 
الإسلامية بدءا من الشافعي في مطلع القرن الثالث هو ما يلي علينا التوقف ملياً عند 
فسحة الحرية التي أباحها لنفسه الاجتهاد المالكي في تعاطيه مع المرجعيات الأربع التي 
كانت لا تزال معمولاً بها في الربع الأخير من القرن الثاني الهجري. 
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-١‏ الكتاب 
فمع أن درجة تقيّد مصنف الموطأ بالنص القرآني مطلقة أو تقارب أن تكون 
كذلك» فإنه لا يعسر على المنقب أن يهتدي إلى ثغرات من الحرية في المقاربة المالكية 

لنص القرآن كما لأحكامه. 


فعلى صعيد النص أولاء يتضمن الموطأ قراءات قرآنية لم يعد معمولا بها في 
المصحف المعتمد اليوم بالإجماع . ومن ذلك قراءة منسوبة ال عمر بن ا لخطاب: 
«حدثني يحيى عن مالك أنه سأل ابن شهاب عن قول الله عز وجل: يا ايا الذينَ آمنُوا 
إذَا نودي للصّلاة من يوم الجمقة ناسغرا إلى ذكر الله فقال ابن قنهات: كان عمر 


يقرؤها: (إذا نودي للصلاة في يوم الجمعة فامضوا إلى ذكر اللّه) .)55٠(‏ 


ومن ذلك أيضاً قراءة منسوبة إلى أبيّ بن كعب: (عن مالك عن حميد بن قيس 
المكى أنه أخبره قال: كنت مع مجاهد وهو يطوف بالبيت» فجاءه إنسان فسأله عن صيام 
أيام الكفارة أمتتابعات أم يقطعها؟ قال حميد: فقلت له: نعم» يقطعها إن شاء» قال 


مجاهد: لا يقطعها فإنها فى قراءة أبى بن كعب ثلاثة أيام متتابعات »"" (581). 


ومعلوم أن باب القراءات بقي مفتوحا إلى أن فرض نفسه بصورة نهائية الصحف 


الحالي بقراءته الأحادية التي هي قراءة حفص عن عاصم الكوفي» وهي القراءة التي 


.4 سورة الجمعة» الآية‎ )۷١( 

(۷۲) الإشارة هنا إلى الآية 84 من سورة المائدة » وقد جاء فيها في التخيير في الكمّارة عن الإيمان: 8 قَمَنْ لم جد قَصيَامُ َة 
يام © . ولم تنص آية المصحف العثماني على أنها «متتابعات». 

(۷۳) لا يغيب عنا أن تصفية القراءات والأيلولة إلى قراءة قرآنية أحادية لم تتمّا بطريق الانتخاب الطبيعي دوماء بل كذلك 
بطريق الانتخاب الاصطناعي» أي قسرا. ويحضرنا هنا مثال عمرو بن العلاء الذي استتيب على قراءته المخالفة بعض المخالفة 
لما استقر عليه المصحف العثماني في زمانه» فآثر أن يتركها على أن يضرب عنقه. 
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ولكن علاوة على ما يتضمنه الموطأ من قراءات لم يعد معمولا بها في العصر 
الحديث» ثمة إشارات فيه إلى آيات منسوخة حتى من المصحف العثماني كما كان 
متداولاً في عصر مالك. فاك بوق غل عن اك ان عامط وه ر 
شبه متطابقة تشير إلى أن الآية ۲۳۸ من سورة البقرة كانت تتضمن «صلاة العصر» التي 
نسخت من المصحف العثماني. ف «عن أبي يوسف مولى عائشة أم المؤمنين أنه قال: 
أمرتني عائشة أن أكتب لها مصحفاًء ثم قالت: إذا بلغت هذه الآية فآذني [- أعلمني]: 
# حافظوا عَلَى الصّلّوَات وَالصّلاة الْوْسْطَى وَقُومُوا لله قَانتينَ 4 . فلما لبها آذْنْتْهاء فأملت 
عليّ: «حافظوا على الصلوات والصلاة الوسطى وصلاة العصر وقوموا لله قانتين». 
قالت عائشة: سمعتها من رسول الله)”*"' (316). 

وقد كانت تقدمت بنا الإشارة إلى ما روته عائشة من أنه "كان في ما أنزل من القرآن 
(عشر رضعات معلومات يحرّمن»» ثم نسخن ب اخمس معلومات»» فتوفي رسول الله 
وهو في ما يقرا من القرآن» .)١797(‏ ويا أن المصحف العثماني ليس فيه نص على 
#عشر معلومات» ولا على «خمس معلومات)» فقد ذهب المتأولون إلى أنه من الجائز أن 
تكون نسخت بعد أن نزلت. وهكذا قال أبو موسى الأشعري عن هذه الآية إنها انزلت 
ثم رفعت». أما السيوطي فقد أدرجها في باب ما نسخ تلاوته وحكمه». ولكن مثل 
هذا التعليل يصطدم بكون الخبر المنقول عن عائشة - والمصحح في الصحيحين وفي 
السئن - قد نص على أن الآية كانت «في ما يقرأ من القرآن» حين توفي الرسول. فكيف 


(4/) معلوم أن رواية عائشة هذه مصححة في الصحيحين وفي سنن الترمذي والنسائي وأبي داود وفي مسند أحمد. 
(5) في سنن ابن ماجة رواية على لسان عائشة تقول فيها عما نزل في عدد الرضعاتء لا إنه نسخ» بل نزل ثم سقط ». وفي 
رواية أخرى انفرد بها ابن ماجة أن عائشة قالت إن الآية "كانت فى صحيفة تحت سريري» فلما مات رسول الله وتشاغلنا بموته 
دخل داجن فأكلها». 
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ولكن الآية الأشهر التي انفرد مالك بروايتهاء والتي لم يرد نصها في المصحف 
العثماني» ولا حتى في كتب الصحاح والسنن”""» هي آية الرجم: «حدثني مالك عن 
يحيى بن سعيد عن سعيد بن المسيب أنه سمعه يقول: لما صدر عمر بن الخطاب من 
منى... قدم المدينة فخطب في الناس فقال: أيها الناس قد سنت لكم السنن وات 
لكم الفرائض» وتركتم على الواضحة... إياكم أن تهلكوا عن آية الرجم» أن يقول قائل 
لا نجدنَ حدَّين في كتاب الله" فقد رجم رسول الله ورجمناء والذي نفسي بيده 
لولا أن يقول الناس: زاد عمر بن الخطاب في كتاب الله تعالى لكتبتها «الشيخ والشيخة 
sS‏ ا ا ل ل 


رحمه الله)"" (5ه1١).‏ 


SEE e فين‎ 

(۷۷) مو ضع اعتراض المعترضين هنا هو أن حدٌ الزنا كما ورد في الآية الثانية من سورة الو الرانية والرًاني فَاجَلدُوا كل 
وَاحد مِنْهُمَا ممَةَ جَلْدَّةِ4» وليس في القرآن حدان في جرم ذنب واحدء وإن تعددت الحدود» كما في آية المحاربة (المائدة: 
۳)» فواحد منها بالتخيير. 

(۷۸) إن هذه الآية» المعمول بها إلى اليوم في عدة أقطار عربية وإسلامية» والمخالفة للنص والحكم القرآنيين بخصوص 
عقوبة الزنا (النور: 6 ضع لمكن عكر على a a E‏ فلو كان عمر خطب خطبته تلك في عمو م 
اشن قبل موت كيت لم مير ريدي وکت لم مد كرما القريق الذي كلف بعد وين القران ف هد عننان رلم يدر ع 
بالتالي آية الرجم في المصحف؟ ثم إنه ما دام القرآن لم يكن قد جمع ودوّن بعد في عهد عمرء فما الداعي لأن يتخوف عمر 
من أن يقول الناس إنه زاد فيه؟ وعلى أي حال» GS‏ رواحي ررس ارو 
إلى نهاية عهد عمرء فما كانت حاجة هذا الأخير إلى أن يستحضرها ويستحضر النص عليها إلى أذهان الناس قبيل مقتله 
مداسيو روز ره بها كما لل انوع ا ا الات حر اال ا 
تدوين المصحف العثماني وثبات خلوه دمن عقواة الر جم ولكن الاصطناع اللاحق لآية الرجم أثار بدوره إشکالا خطيرا من 
منظور لاهوت القرآن وتماميته النصية. فمعلوم أن أهل التفسير افترضوا وجود ضمانة إلهية مطلقة لنص القرآن من التحريف 
ومن التغيير بالنقص أو الزيادة بدلالة الآية التاسعة من سورة الحجر: إا نَحْنُ برلا ال كر وَإِنَا لَه افظود) E‏ 
التمامية قد يضعها موضع استفهام تأكيد عمر بأن آية الرجم كانت مما يقرأ ة في القرآن ولكن نسيها الناس» وكذ لك تعليل عائشة 
لهذا النسيان بقصة الداجن الذي أكل الآية . ومن هنا كان لا بد أن يتدخل العقل المعقان - أو التخريجي بلغة أكثر قاموصية - 
ليسدٌ هذه الثغرة . وهكذا أفرد أهل الاختصاص في علم الناسخ والمنسوخ فصلا على حدة ليدرجوا فيه الآية المنسية سموه 
عموما "باب ما نسخت تلاوته وبقي حكمه) اسان ياود حر بدا رم - مثلاً إلى القول إن الآية اما نسخ 
خطه وبقي حكمه». وقال ابن المنادي إنها «ما رفع رسمه من القرآن ولم يرفع من القلوب». بل إن السيوطي قال إن له في 
أمرها «نكتة حسنة» وهي 31 «عدم اشتهار تلاوتها» و«عدم كتابتها في المصحف» إنما سببه التخفيف على الأمة» وإن كان 
اا لأنه أثقل الأحكام وأشدها وأغلظ الحدود» (الإتقان في علوم القرآنء المادة 4174). ولكن «نكتة» السيوطي- 
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هنا لا بد أن نلاحظ أن هذا الانزياح الإرادي من جانب مالك من نص مثبت 
في المصحف إلى نص غير مثبت فيه ليس هدفه تخفيف الحكم المستخلص منه» بل 
على العكس تشديده. فمالك» رغم ابتداعه مبداً المصالح المرسلةء كان في الواقع من 
المتشددين» لا من المتخففين» في استنباط الأحكام . وإنمابسائق هذا التشدد - الذي كان 
يقوم له مقام الطبع على ما يبدو" - أباح مالك لنفسه أن يمارس هامشه من الحرية في 
مقاربة النص المؤسّس واستنباط الأحكام منه. ولا عجب أن يكون «باب الرجم» واحدا 
من أطول أبواب المدونة. فلئن اكتفى مالك في الموطأ بسوق أحاديث وآثار عن الرسول 
وعن الخليفتين عمر وعثمان تثبت ممارستهم الرجم» فقد أفتى في عشرات من المسائل 
في المدونة بوجوب الرجم في المرأة الزانية إذا كانت ثيّباء وفي الرجل الزاني إذا كان 
محصناًء وفي اللائط إذا أحصن أو لم يحصن”“. وقد تنبّه القاضي عياض نفسه إلى 
ميل مالك هذا إلى التشدد فأفرد في ترتيب المدارك باباً على حدة جعل عنوانه: اباب 
شدة مالك في إقامة حدود الله تعالى». وفي هذا الباب ساق اجتهادا لإمام المذاهب 
خالف فيه بقية أئمة المذاهب الفقهية الأخرى في قولهم بوجوب منح ولي القتيل حق 
العفو عن قاتله عملا بمقتضى الآية ١0/8‏ من سورة البقرة: 


-تنقلب في هذه الحال عليه: ا و ا 
مو للك مهد اها عل رظن الواقع 

(۷۹) قد نستطيع هنا أن نعمّم فنقول إن الطبع الفقهي هو عموما - بل إبستمولوجيا إن جاز التعبير - طبع متشدد» ربما خلا 
الفقه الحنفي في طوره الأول على الأقل. 

(60) يعو د تشدد مالك في تطبيق حكم الرجم إلى أن فقهه» كما الفقه الإسلامي كله بوجه عام » غائب عنه مفهوم الحب» رغم 
أن الحضارة العربية الإسلامية قد تمِيزت عن العديد من الحضارات القديمة بتثمينها العالي للحب ولمفهوم الحب من خلال 
شعراء العشق ٠‏ ناهيك عن العشق الإلهي كما روج له المتصوفة. وحسبنا على مانقول الشاهد التالي: ففي «كتاب الحدود»» 
وفي الباب المتعاق منه بالرجممء يسوق مالك على لسان عبد الله بن عمر قصة مر النبي برجم يهوديين» رجل وامرأة» ضبطا 
في حالة الزنا اوقد طن عل الاين عمو فة طعا للروانة مهد مشهد الرجم فأنهى روايته بالقول: «فرأيت الرجل يحني على 
المرأة يقيها الحجارة». والحال أن علامة الحب الأخيرة هذه في ذلك المشهد المفجع لم ير فيها مالك جانبها الإنساني المؤسي» بل 
اجه دا بخص ريه ف على عدم الق في يخال الج فعلى لا يروي و ن ا ر اتكل يالك هل يجار 
لر جوم ؟ فال ما معو من ادعو عضن يعد يدا أنه يست أو تحر له ومايد لك على ذلك اديت [أي درت 
عبد الله بن عمر] قال: «فرأيت الرجل يحني على المرأة يقيها الحجارة»» فلو كان في حفرة ما حنى عليها ولا أطاق ذلك». 
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"قال عبد الجبار بن عمر: حضرت مالكا وقد أحضره الوالي في جماعة من أهل 
العلم» فسألهم عن رجل عدا على أخيه حتى إذا أدركه دفعه في بئر وأخذ رداءه» 
وأبوا الغلامين حاضران» فقال جماعة من أهل العلم: الخيار للأبوين في العفو أو في 
القصاص: فقال مالك: أرى أن تضرب عنقه الساعة. فقال الأبوان: أيُقتل ابن بالأمس 
ونفجع في الآخر اليوم؟ نحن أولياء الدم وقد عفونا. فقال الوالي: يا أبا عبد الله 
[= مالكا]: ليس نّم طالبٌ غيرهماء وقد عمّوًا. فقال مالك: والله الذي لا إله إلا هو لا 
تكلمتٌ في العلم أبدا أو تضرب عنقه... فلما رأى الوالي عزمه على السكوت قد م 
الغلام فضرب عنقه)”'”. 

وهكذا يكون مالك قد امتنع أولا أن يأخذ في اعتباره الاجتهاد الإجماعي لسائر 
أهل العلم الحاضرين - وجميعهم من أهل المدينة الذي يرفع مالك نفسه عملهم كما 
سنرى إلى رتبة الأصل التشريعي . وامتنع ثانياً عن أن يأخذ في اعتباره كون ولي دم 
الابن القتيل - وهما الأب والأم - قد طالبا بالعفو عن الابن القاتل حتى لا يخسرا في 
يوم واحد ابنيهما جميعاً. وامتنع ثالث عن الأخذ في اعتباره أن القاتل والقتيل غلامان 
أَخوّان» ولا مجال لأن تكون بينهما حرابة ولا سيما على «رداء»”“. 

ولكنه يكون قد امتنع رابعاً وأخيراً - وهي النقطة التي تعنينا في الصدد الذي 
نحن فيه - عن التقيّد بمضمون الآية ۱۷۸ من سورة البقرة» وهي الآية التي على أساسها 


. ۹-٥۸ص ترتيب المدارك» اج‎ )۸١( 

(۸1) لعل ما أسميناه ب «الطبع الفقهي» المتشدد بطبيعته يتجلى هنا في موقف القاضي عياض نفسه: فهو لم يبد معني على 
الإطلاق عمشاعر الأبوين المفجوعين بالولدين» ولااصوّر الجمهور الذي حضر ذلك المشهد التراجيدي قد خالجه شىء من 
ازدواجية المشاعر التي لابد أن تنتاب - كمافي المسرح اليوناني - كل خنهوو يعفر غا عرضا دراميا يتتصارع فيه منطق 

1 ع 0 

العقل ومنطق القلب» القانون المجرد والعاطفة الإنسانية المشخصة» أو حق الله وحق الإنسان كما في الشرع الإسلامي نفسه» 
وإغا كان كل شأن أولئك الناس الذين حضروا ذلك المشهد الحىّ - لا المعاد بناؤه مسرحياً - وسمعوا ما سمعوه من مرافعات 
متضادة وعاينوا ما عاينوه من تنفيذ للحكم بضرب عنق الغلام القاتل على مرأى مباشر من الأبوين المفجوعين بالفجيعتين 
المتواليتين في يوم واحدء كان كل شأنهم أنهم انصرفوا و«قد طابت نفوسهم» كما يقول القاضي عياض لأنهم رأوا مالكا "بر 
في يمينه إذ كان يعلم أنه لا يحنث»» واطمأنوا بالتالي إلى أنه لن ينقطع عن الإفتاء. 
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أقام الفقه الجنائي ئي الإسلامي ا ولي ع فى الخيار بين القصاص والعفو عن 
e‏ واا اوا كيت عليكم القصَاصٌ ف في الى الك بار ال 
اليد وَالأنتَى الى من تفي ا عن اح شيم قابا بغر وف وأا هه إحْسَانٍ ذَلِكَ 


تَحفيف من رب 0 
الل ٨2‏ 

لا شك أن مالكاً هوء من وجهة النظر الإحصائية الخالصة» حديثيٌ أكثر من 
قرآني. فعدد الآيات القرآنية التي استدل بها في الموطأ لا يتعدى المئة» على حين أن 
عدد الأحاديث التي رواها كمرجعيات - ومنها ما انفرد بروايته - قد ناهز الخمسمئة 
كما تقدمت الإشارة بل شير يض الرواياك إلى لاحن مويلا ارجات أضعاف 
ذلك العدد» ولاكنه اق أن قاضنها اشعانا اشا هكذا قال ابن عتيق الزبيري: (وضع 
مالك الموطأ على نحو عشرة آلاف حديثء فلم يزل ينظر فيه كل سنة ويسقط منه حتى 
بقي هذاء ولو بقي قليلاً لأسقطه كله». كما قال سليمان بن بلال: «لقد وضع مالك الموطأ 
وفيه أربعة آلاف حديث» فمات وهي آلف حديث ونيف يلخصها عاما بعد عام بقدر 
ما يرى أنه أصلح للمسلمين وأمثل في الدين»“. ويبدو أن شهرته في الرواية سبقت 
شهرته في الإفتاء حتى قيل على لسان علي المديني وآخرين: «مالك أمير المؤمنين في 
ال 

ولكن لئن كان مالك واحداً من المؤسسين المبكرين للمنظومة الحديثية» فأكثر ما 
يلفت النظر أنه - بعكس المتأخرين - لم يكن أسيراً لها. ولا نعني بذلك أنه كان يتشدد 


(۸۳) وهذه آية تجد توثيقا لها في الآية 40 من سورة المائدة وإن تكن الإحالة فيها إلى حكم الله في التوراة : #وكتبنا عَلَيْهمْ فيهًا 
أنْ التفْسَ بالتفس وَالعينَ باعي 3 بالف د لذن الع الام وال روح قِصَاصٌ فَمَنْ تَصَدَّقَ به فَهُوَ كَفَارَةٌ له4. 
(645) ترتيب المدارك» ج٣“‏ ص "الا. 


(۸1) تقسه» چ ص٥٤‏ . 
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في شروط الرواية ويرد من الأحاديث أكثر ما يقبل» ولا سيما إن جاءت من أهل العراق 
مانو ايدام ا و الت كفي الخد هو دة الوط من غا ك 
- كما رأينا أيضاً - من الرواية المرسلة والمنقطعة. وإنما انعتاقه النسبي من إسار المنظومة 
الحديثية التي كانت قيد تكوين تمثل في مدى التزامه بحجُيتها. فمالك لم يكن يرى حرجا 
في الفتوى بخلاف ما قد يجيء به الحديث» وهذا عن علم وليس عن جهل» ولسان 
حاله في ذلك لسان تلميذه المباشر ابن الماجشون الذي حين سئل: ”لم رويتم الحديث 
ثم تركتموه ؟ قال ليُعلم آنا على علم تركناة) 0 . 

وقد كان تقدمت بنا الإشارة إلى بعض الأحاديث التي أبى مالك العمل بموجبها. 
ولكن أشهر حديث أفتى مالك بخلافه هو حديث الإفطار في رمضان بالسهو والنسيان. 
فقد قال مالك: «من أكل أو شرب في رمضان ساهياً أو ناسيأء أو ما كان من صيام واجب 
عليه» أن عليه قضاء يوم مكانه» .)58٠(‏ والحال أن الرسول» طبقاً لحديث متواتر أثبتته 
كتب الصحاح والجوامع والسنن كلها بلا استثناء» كان أعفى الصائم من صيام يوم 
إضافي إذا أكل أو شرب سهواً أو نسيانا؛ وقد جاء فيه أن «من أكل أو شرب ناسياً فإغا 
أطعمه الله وسقاه». وفي سنن الترمذي إضافة: فلا يفطرء إنما هو رزق رزقه الله». 

هل لنا إذاً أن نتحدث عن فرط جرأة من جانب مالك إزاء النص؟ بديهي أن 
لاء وإلا وقعنا في مغالطة إبستمولوجية. فمالك كان ينتمي إلى النظام المعرفي لعصره 
ولحضارته؛ وما كان له أن يخر ج عليه - إن خر ج - إلا في هوامشه. وفي زمن مالك ما 
كانت المنظومة الحديثية - التي كانت قيد تضخم متسارع - قد استقرت بعد. ويبدو - 
كما سنثبت للحال - أنها ما كانت احتوت في زمن مالك على الحديث النبوي المعني. 
ولهذاء لئن بدا مالك» بمصادمته هذا الحديث مصادمة مباشرة» جريا إلى أبعد عا تسمح 


. ٤٥ص ترتيب المدارك» جا‎ (AV) 
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بوجوب صيام يوم بديل إنما كان يجتهد» لا اكثرء في ظل غياب للنص في الموضوع . 
ولكن اجتهاده هذا تحوّل إلى اجتراء على النص النبوي عندما جرى - بعد وفاته - 
إدراج هذا النص في المنظومة الحديثية. ودليلنا على ذلك أن جميع من كان لهم السبق 
إلى رواية هذا الحديث إغا كانوا ثمن عاش ومات بعد مالك. 

وحسبنا هنا أن نعود إلى راويّي الحديث في الصحيحين. فأوّل من روى الحديث 
في البخاري a‏ عبد الرحمن عبد الله عبدان. والحال أن هذا «الحافظ) 
o‏ ا ا والحال اشا أن وفاة هذا 
«لحافظ» كانت عام ۲۳۲ه. أي بعد أكثر من خمسين سنة من وفاة مالك“ . 


ولهذاء وحتى لانضع مالكأ خار ج مداره الإبستمولو جي ونغالي في مدى هامش 
الحرية الذي أباحه لنفسه في تعاطيه مع النصوص. لا بد أن تكون الإحالة إلى النصوص 
التي كانت متاحة في حياته» لا إلى النصوص التي سترى النور بعد وفاته. وهذه ضرورة 
منهجية تفرض نفسها بمزيد بتر ف ا ار ار 
الذي حكم توالد النصوص الحديثية بُعيد وفاة مالك في إطار الصراع الإيديولوجي 
والسياسي بين أهل الحديث 6 ولا سيما بعد الانقلاب المتوكلي الذي غلب 
كفة الأوائل على الثانين وفتح باب التاريخ على مصراعيه أمام تطور صناعة الحديث 
وازدهار تجارته على نحو لن يعرف الكساد ولا الأفول إلى مطالع عصر النهضة””" . 


(۸۸) قد يكون من المفيد أن نشير هنا إلى أنه إذا کان مسلم لم يورد في صحيحه سوى 17 حديثاً منقولا على لسان عمرو 
ابن محمد الناقد» فإن البخاري أورد بالمقابل 178 حديثا على لسان عبدان. وهي جميعها عدت (صحيحة» مع أنه لم يسبق 
أن ورد لها ذكر قبلهماء أي طيلة القرنين الأول والثاني للهجرة على أقل تقدير. 

(89) قد تجدر الإشارة إلى أن أحد أصحاب مالك» وهو القاضي عياض» هو من المبكرين الذين تنبهوا لظاهرة تضخم 
الحديث والكذب على الرسولء فقال - كما يروي عنه النووي في شرح صحيح مسلم: «الكاذبون ضربان: أحدهما 
ضرب عرفوا بالكذب في حديث رسول الله وهم أنواع ؛ منهم من يضع عليه ما لم يقله أصلا إماترفعا واستخفافا كالزنادقة 
وأشباههم يمن لم يرج للدنيا وقاراء وإما حسبة بزعمهم وتدينا كجهلة المتعبدين الذين وضعوا الأحاديث في الفضائل 
ولاو ا ودع ي الح و تعض واا كدعاة المبتدعة ومتعصبي المذاهب» وإما اتباعاً- 
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على أي حال» قد يكون ثمة مجال للافتراض بأن حديث إفطار الصائم في رمضان 
سهواً ما اخترع على لسان عبدان وعمرو الناقد إلا بهدف النيل من مالك في سياق 
الاصطراع ما بين المذاهب الفقهية أو التسفيه بأهل الرأي والانتصار لأهل الحديث. وقد 
يكون عصفوران أصيبا بحجر: فمع تثبيت حديث عبدان وعمرو الناقد» بدا من جهة 
أولى وكأن إمام المذهب المالكي يخالف حديئاً مصحححاً عن الرسول» وثبت من جهة 
ثانية خطورة حال من يجتهد برأيه صنيع مالك حين «رأى» أن على المفطر سهوا «قضاء 
يوم مكانه». فليس مع النص رأي» بل ليس بدون نص رأي. وليس من قبيل الصدفة 
أن يكون إمام «اللارأيين» - أي أحمد بن حنبل كما سيأتي البيان - قد كال المديح 
لراويّي الحديث كليهما. فعن أولهما قال - أو قيل إنه قال -: «كان عمرو الناقد يتحرى 
الصدق»» وعن ثانيهما: ما بقي إلا الرحلة إلى عبدان بخراسان». 
۳- فتوى الصحابة 

قد يكون واحد من أوسع الهوامش التي تركها مالك لنفسه مفتوحة اعتماده 
أقضية الصحابة وفتاويهم وأحكامهم أصلاً تشريعياًء لا يتقد م بطبيعة الحال على الكتاب 
والحديث » ولكنه يتممهما ويسدٌ بعض مسدّهما في حال سكوتهماء أو في حال احتياجهما 
إلى تأويل واستنباط للأحكام منهما تخصيصاً لعمومهما أو تعميماً خصو صهما. 

ولا شك أن الأخذ بقول الصحابي ليس هو بحد ذاته ما يميز المذهب؛ فأئمة 
المذاهب الأخرى كانوا يأخذ ون به أيضاء ولو بتفاوت في الدرجة. ولكن ماميّز الاجتهاد 
المالكي أنه جعل منه أصلا قائما بذاته وهذا إلى حد تقديمه في المرجعية على خبر الأحاد» 


-لهوى أهل الدنيا فيما أرادوه وطلب العذر لهم فيما أتوه . ومنهم من لا يضع متن الحديث ولكن رما وضع للمتن الضعيف 
إسناداً صحيحاً مشهوراء ومنهم من يقلب الأسانيد أو يزيد فيهاء ومنهم من يكذب فيدعي سماع ما لم يسمع ولقاء من 
لم يلق» ومنهم من يعمد إلى كلام الصحابة وغيرهم وحكم العرب والحكماء فينسيها إلى النبي» (نقلاً عن الشيخ محمد 
الخضري» تاريخ التشريع الإسلامي, دار الكتب العلمية» بيروت» بلا تاریخ › ص۹۲-۹۱). 

)٩۰(‏ كان عبدان» الذي أكثر البخاري من الرواية عنه» من موالي مروء وقد تولى قضاء ا لحو زقان بخراسان» وجمع ثروة 
حتى أنه تصدق مرة دفعة واحدة ب «ألف ألف درهم». 
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وهو ما سيلومه عليه الشافعي لوماً شديداً في كتاب اختلاف مالك كما سيأتي البيان» 
متهماً إياه بأنه يرد الأصل بالفرع » والأقوى بالأضعف. 

وحسبنا مثال واحد. ففي باب الطيب في الحج» روى مالك عن عائشة» زوج 
النبي» أنها قالت: «كنت أطيّب رسول الله لإحرامه قبل أن يحرم» وحلّه قبل أن يطوف 
بالبيت» (۷۲۷). ولكن رغم أن مالكا افتتح بنفسه الباب بحديث عائشة» فإنه لم يأخذ 
به» وأعلن عن كراهته للتطيب في الحج استناداً إلى أثرين منقولين عن كبير الصحابيين 
الذي كانه عمر بن الخطاب أمر فيهما بالغسل من الطيب عند الحجج”''. 

والواقع أن حضور المرجعية الصحابية في مسائل الموطأ لا 0 كثافة عن 
حضور المرجعية النبوية. فقد رأينا أن مالكأ استدل في موطئه بنحو من خمسمئة 
حديث نبويئغ ولكنه استدل بمثل هذا العدد - أو أكثر - من أقضية الصحابة وأعمالهم» 
وفي مقدمتهم عبد الله بن عمر الذي أحال إليه مئات المرات. 

بل أكثر من ذلك: فقد استلحق مالك الصحابيين بالتابعيين» فاستدل بفتاوى عمر 
ابن عبد العزيز وسعيد بن المسيب وزيد بن أسلم والقاسم بن محمد وابن شهاب وسالم 
ابن عبد الله بن عمر ونافع مولى عبد الله بن عمرء وبأقضيتهم» استدلاله بفتاوى عمر بن 
الخطاب وابنه عبد الله وأنس بن مالك وعبد الله بن عباس وأبي هريرة وبأقضيتهم . 

وك ادات اقا يقن ما بغر وف ب اص ان راا 
لدى مالك بالمقارنة مع حجية الكتاب والحديث. ولكن باستثناء تقد الأحاديث النبوية 
- ونادرا الآيات القرآنية - عند افتتاح مالك لمسائله» فإنه ما كان يلجأ إلى أفعل التفضيل: 
(41) المنهيّ عن التطيب في أحد هذين الأثرين ليس أحدا آخر سوى معاوية بن أبي سفيان. ومع أنه احتج بأن أخته وزو ج 
الرسول أم حبيبة هي التي طيّبتهء فقد أمره عمر بالرجوع من حيث أتى ليغتسل من الطيب. وقد يكون من المفيد هنا أن 
نلاحظ أن مالكا لم يكتف بالانتصار لرأي عمر ضدا على خبر الأحاد المروي عن الرسول »بل انتصر لرأيه أيضا ضد صحابيتين 


أخريين هماء فضلا عن ذلك» من أمهات المؤمنين . ترى أنبيح لأنفسنا هنا أن نتكلم عن نزعة «ذكورية» لدى مالك؟ ولكن هل 
كان لمالك ألا يكون «ذكوريا» في مجتمع أبوي نموذجي كالمجتمع الذي كانته المدينة في زمنه قبلا وبّعدا؟ 
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فهو يورد قول الصحابي أو التابعي إلى جانب قول الرسول بدون الجهر بمفاضلة. وهذا 
الرفع للجميع إلى مستوق الأصل التشريعي هو ما سيعرّضه لملامة الشافعي. ولكن 
هذا الإصرار على إبقاء الدائرة الصحابية والتابعية مفتوحة هو ما يجعلنا نوضع مصئّف 
الموطأ - رغم ما عُرف عنه من تشذد في تطبيق أحكام النصوص - في مرحلة ما قبل 
إغلاق الدوائر التي سيدشنها الشافعي والتي سيوصدها يشكل نهائي فقهاء «أهل السنّة 
والجماعة» فى القرون المتأخرة. 


- عمل أهل المدينة 

دائرة أخرى انفرد مالك بفتحهاء وأصرّ تلامذته من بعده على إبقائها مفتوحة ولو 
جزئياء هي دائرة عمل أهل المدينةء أو «ستتهم» كما قد يجوز القول. وأول ما يلفت 
الانتباه من هذا المنظور أن مالكاً وجد نفسه مضطراًء على غير مألوف عادته في السكوت 
النظري عن الأصول التي ينطلق منها في اجتهاده» إلى تبرير اعتماده عمل أهل المدينة 
مصدرا رابعا للتشريع بالإضافة إلى الكتاب والحديث وفتاوى الصحابة والتابعين. 


وبالفعل» وكما تقدمت الإشارة غير مرة» لم يكن مالك من أهل التنظير وصوغ 
المفاهيم. وأنى له ذلك أصلاً وهو الذي حصر اجتهاده كله بالجزئيات دون الكليات؟ 
ثم إن الجهاز المفاهيمي نفسه لم يكن تطور بعد في زمانه ومكانه"“. ومع ذلك فإننا 
نحوز نصا يتيماء حفظه لنا القاضي عياض في ترتيب المدارك» مارس فيه مالك ضرباً من 
التأصيل النظري. فقد كانت دارت بينه وبين الليث بن سعد مكاتبات» ويبدو أن من أخذ 


المبادرة إليها هو هذا الأخير””. فقد بعث من مصر إلى مالك ببعض كتبه طالباً منه إبداء 


(41) التأكيد هنا على المكان - وليس على الزمان وحده - ضروري. إذ لن نكون إلا مخطئين لو توهمنا أن الزمان 

الإبستمولوجي كان واحدا في المدينة في عزلتها الصحراوية وفي الشام أو البصرة - أو لاحقاً بغداد - التي كانت» بكل ما 

في الكلمة من معنى » في مفترق» أو بالأحرى في ملتقى طرق الحضارات والثقافات وحتى اللغات. 

(47) الليث بن سعد (75-94١ه):‏ فقيه ومحدث من الموالي من أصل فارسي» أخذ بعض «العلم» من المدينة ومن مالك 
ِ‫ 2 0 0 

شخصياء وكانت له معه مراسلات» بل يقال إنه امده يمعونات مالية. وقد اشتهر أمره في مصر حتى لقب بعالم الديار 


المصرية. وقد حفظ لنا نص رسالته إلى مالك أبو يعقوب الفسوي في كتابه: التاريخ والمعرفة (وليس ابن قيم الجوزية» كما= 
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رأيه فيها وتقييمها. ويتضح من رسالة مالك الجوابية أنه اطلع بالفعل على تلك الكتب”*" 
وكانت له عليها ملاحظات» أولها وأهمها أن الليث بن سعد يفتي فيها في مصر بغير ما 
يفتي به أهل المدينة. هكذا يقول مالك في مقدمة رسالته: «اعلم رحمك الله أنه بلغني أنك 
تفتي الناس بأشياء مختلفة» مخالفة لما عليه الناس عندناء ويبلدنا الذي نحن فيه. وأنت» 
في أمانتك وفضلك» ومنزلتك من آهل بلدك» وحاجة من قبلك إليك» واعتمادهم على 
ما جاء منك» حقيق بأن تخاف على نفسك وتتبع ما نرجو النجاة باتباعه». ورغم ما في 
الرسالة من ظاهر التهذيب الذي لا بد أن يلتزمه عالم وهو يخاطب عامأء فليس يخفى 
أن مالكا يتكلم كما يتكلم أستاذ في قبالة تلميذ ضبطه في حالة الغلط . وغلط الليث» 
على علرٌ منزلته من أهل بلده» إنما هو في مفارقته مقاعد مدرسة المدينة. والحال أن 
«الناس تبع لأهل المدينة» إذ "إليها كانت الهجرة”""» وبها تنزّل القرآن» وأحل الحلال 
وخرّم الحرام». وهذا النصاب التكريسي الذي ارتقت إليه المدينة في حياة الرسول 
لم تفقده بوفاته» إذ «من بعده قام أتبع الناس له من أمته» من ولي الأمر من بعده با نزل 
بهم» فما علموا أنفذوه» وما لم يكن عندهم فيه علم سألوا عنه» ثم أخذوا بأقوى ما 
وجدوا في ذلك في اجتهادهم وحداثة عهدهم. وإن خالف مخالف» أو قال امرؤ غيره 
ار رج 

هكذا يكو ن التضات: المكرس للمداينة قد وجد قتمالة استمرازيعة» بعد النبوةء 
في الصحبة» » بل بعد الصحبة نفسها في التابعين على نحو ما يضيف مالكاً قائلا: : ثم كان 
التابعون من بعدهم يسلكون تلك السبل» ويتبعون تلك السنن؛ فإذا كان الأمر بالمدينة 


-يذكر محمد أبو زهرة في كتابه عن مالك» وإن يكن ابن القيم المتأخر عنه خمسة قرون قد نقلها عنه). 

(44) لا ينبغي أن يذهب بنا الفكر إلى أن تلك «الكتب» كانت كتبا بالمعنىٍ المتداول اليوم. فقد كانت بالأحرى كتابات» وكل 
كتابة منها [أو كتاب ] تختص بمسألة فقهية محددة عرضاً واجتهاداً وجواياً. 

(46) لا هجرة الرسول وحده» بل معه كذ لك السابقون الأولون من المهاجرين والأنصار» كما يحرص مالك على التنويه 
بالإحالة إلى الأية ٠٠١‏ من سورة التوبة. 
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ظاهراً معمولا به لم أرَ لأحد خلافه للذي في أيديهم من تلك الوراثة التي لا يجوز 
انتحالها ولا ادعاؤها». 

وواضح أن مالكاً يسن هنا قانوناً: فما دامت «الأمصار» لا تستطيع أن تدعي 
لنفسها الوراثة الموقوفة على المدينة وحدهاء فهذا معناه أنه لا يحق ل «أهل الأمصار» 
أن يذهبوا غير مذهب أهل المديئة: «لو ذهب أهل الأمصار يقولون: هذا العمل ببلدناء 
وهذا الذي مضى عليه من مضى مناء لم يكونوا فيه من ذلك على ثقةء ولم يكن لهم من 
ذلك الذي جاز لھہ». 

إذاء ليس من سنّة غير سنّة المدينة» وليس لأي مدينة أخرى غير المدينة من سنّة 
سوى سنّة المدينة. وبلغة التشبيه الهندسي التي اعتمدناها: المدينة مركز» وكل ما عداها 
من الأمصار محيط لا خيار له سوى أن يدور في مدارها. 


وبديهي أن هذه الجغرافيا الإبستمولوجية المثالية ما كانت تتطابق» أو بالأحرى 
لم تعد تتطابق» أو بالأحرى لم تعد تتطابق مع الجغرافيا التاريخية الواقعية. فلا المدينة 
بقيت عاصمة للإسلام بعد النقلة الأموية إلى دمشق والنقلة العباسية إلى بغداد» ولا 
الأمصار: الشام والعراق وإفريقية وخراسان ستبقى تدور في فلك التبعية. والأهم من 
ذلك كله من وجهة النظر التي تعنينا هنا - جغرافية أصول الفقه - أن المدينة نفسها لم 
تعد في المدينة. فأوسها وخزرجها قد خرجوا إلى الأمصار وتفرقوا في بلدان الفتوح› 
وحتى «علماؤها» - أو جلة منهم على الأقل - قد يّموا شطر مصر والشام والعراق. 
وهذه معاينة على أرض الواقع ما كان الليث بن سعد نفسه ليغفل عنها وهو يرد على 
مالك. فلئن لم يمار في رسالته الجوابية بأن «الناس تبع لأهل المدينة»» فإنه يحرص على 
التحديد بأن هذه المدينة هي بالفعل التي بها كانت الهجرة وبها نزل القرآن». ولكنها 
لم تعد كذلك بعدئذء إذ إن «كثيراً من أولئك السابقين الأولين من المهاجرين والأنصار 
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«خرجوا إلى الجهاد في سبيل اللّه) ولخدا الأجناد) و(اجتمع إليهم الناس فأظهروا بين 
ظهرانيهم كتاب الله وسنّة نبيه؛» و«كان في كل جند منهم طائفة يعلّمون كتاب الله وسنّة 
نبيه» ويجتهدون برأيهم فيما لم يفسره لهم القرآن والسئّة». وعلى ذلك يكون كل جند 
من الأجناد قد صار بمثابة مدينة بديلة قائمة بذاتهاء وسقط بالتالي حق المدينة في احتكار 
«العلم»» وبات عمل أهل كل جند مكافئا في سئيته لعمل أهل المديئة . 

بل ليس هذا فحسب: فالليث» في رده على تحذير مالك إياه من الإفتاء بخلاف 
ما يفتي به أهل المدينة» يشكك» بل يطعن في أن يكون كل عمل أهل المدينة» كما يريد 
مالك أن يلزم به الناس في سائر الأجنادء قابلاً للاندرا ج تحت عنوان السنّة. ذلك أن 
الليث إن كان يسلم لمالك قدراً ما بالمرجعية الصحابية» فإنه لا يسلّم له إطلاقاً بالمرجعية 
التابعية. فالتابعون ليسوا بالضرورة وارثين لسثية الصحابة» بل هم رجال كغيرهم من 
الرجال» ومهما يكن لهم من علم وفضل فإنهم يبقون أهل رأي واجتهاد» وبالتالي آهل 
اختلاف. بل إن الصحابة أنفسهم ما كانوا في كل فتاواهم «سنيين» لأنهم» إذ اجتهدوا 
برأيهم فيما لم يفسّره لهم القرآن والسنّةء فقد كان لا بد أن يقودهم اجتهادهم» كما 
الحال في كل اجتهاد» إلى الاختلاف . ومتى وجد الاختلاف سقط الإلزام. 

وبحكم غياب الضمانة النسبية التي تقدمها الصحبة» كان لا مناص من أن يكون 
اختلاف التابعين فيما بينهم أكبر وأوسع شقة من اختلاف الصحابة» وكم بالأحرى 
اختلاف تابعي التابعين. ولا يعتم الليث هنا أن يذ كر مالكاً ما حضره بنفسه أثناء إقامته 
في المدينة من اختلاف بين راسي التابعين فيها: ابن شهاب وربيعة الرأي. بل إنه يستشهد 
مالكاً على نفسه بتذكيره إياه بما كان بينه وبين «ذوي الرأي من أهل المدينة» من اختلاف 
حتى اضطره ما كرهه من رأسهم - أي ربيعة - إلى «فراق مجلسه». ولن نتوقف هنا إلا 
عند واحد من اعتراضات الليث على مالك لأنه ينم عن مدى تعلق مالك بالسنّة المعمول 
بها في المدينة إلى درجة تقديم حكمها على حكم القرآن. ففي مسألة محددة هي 


- 
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مسألة «القضاء باليمين مع الشاهد» كان مالك استدل بكتاب كتبه عمر بن عبد العزيز 
إلى عامله بالكوفة عبد الحميد بن خطاب أمره فيه «أن اقض باليمين مع الشاهد» [ إذا لم 
يوجد شاهدان]ء ليخلص إلى التحديد: «مضت السنّة في القضاء باليمين مع الشاهد 
الواح ف الأموال خا( والال ان فے 'الأموال ديد كانت الا 
7 من سورة البقرة قد أمرت أن #اسْتَسْهِدُوا سَهِيدَيْنِ من رجَالكمْ فَإِنْ لم يكونًا رَجلين 
ُرَجل وَامُرأتان)". وعلاوة على ذلك» وكما يلاحظ الليث فى رسالته؛ فإن المدينة 
تنفرد ب «القضاء بشهادة شاهد واحد ويمين صاحب الحق»» على حين أن ذلك «لم يقض 
به أصحاب رسول الله (ص) بالشامء ولا بحمص» ولا بمصرء ولا بالعراق». بل إن عمر 
ابن عبد العزيز نفسه تراجع عن رأيه عندما انتقل من الولاية بالمدينة إلى الخلافة بالشام . 
فقد كتب إليه زريق بن الحكم: «إنك كنت تقضي بالمدينة بشهادة الشاهد الواحد ويمين 
صاحب الحق»» فكتب إلبه غمر بن عبد العزيز يردٌ: (إنّا كنا نقضي بذ لك بالمدينة» فوجدنا 
أهل الشام على غير ذلك» فلا نقضي إلا بشهادة عدلين» أو رجل وامرآتين». 

وواضح للعيان من فحوى هاتين الرسالتين - النادر مثيلهما في الواقع في تاريخ 
الفقهالآسلافىت أن داز النقاشن إغاهى حضرا حول العمل أهل المدينة 6 ومدف حح 
أو حتى إلزاميته. وواضح للعيان كذلك أن مالكا يصدر ههنا عن مركزية أحادية: 
فوحدها المدينة تملك حق الاجتهاد. وما على «الناس» في سائر المعمورة الإسلامية 
إلا أن يكونوا لها ولاجتهاد مجتهديها «تبّعا». وقد تكون هذه الأنوية الجغرافية المالكية 
قابلة للتفسير على ضوء ما أسماه فرويد ب «نرجسية الفروق الصغيرة»» أي في إطار 
المنافسة بين «عالم الحجاز» و«عالم الديار المصرية». ولكن على الرغم من أن الأنوية 
الجغرافية المالكية كانت تريد أن تحبس أهل سائر الأمصار والأجناد في دائرة الاستتباع 
لعمل أهل المدينة المركزيء» فإن التطور اللاحق للعقل الفقهى الإسلامى» كما سيحدد 


(41) يبرر فقهاء المالكية الترخص في حكم هذا النص بالمصلحة ودفع المشقة إذا تعذر العثور على شاهدين عدلين في 
المناطق النائية . 
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مصائره الشافعي» سيضفي بَعْدياً على المقولة المالكية عن عمل أهل المدينة بعداً انفتاحياء 
بل تى تخدديا .فلو اتر فف مالك لكان اجيس فقة سائ أمضار المعمويرة الاشلاهية 
في مركزية دائرية مغلقة. أما وأن فقه الشافعي هو الذي انتصر لا كمدرسة قائمة بذاتها 
فحسب» بل أيضاً وأساسا من خلال أخذ سائر المذاهب بمقولاته التأسيسية» فإن مفهو م 
مالك عن عمل أهل المدينة سيبدو - دومابَعْدياً - وكأنه يشكل ثغرة في تسوير الشافعي 
للعقل الفقهي الإسلامي حول نواة صماء غير قابلة للانشطار لأن الكهربين اللذين تتألف 
منهما موجبان كلاهما: الكتاب والسئة. 


وبالفعل» وبالنظر إلى الحصانة المطلقة التي يتمتع بها الكتاب بحكم تنزيله الإلهي. 
فإن السنّة وحدها ستكون موضع خلاف بين أئمة المذاهب”. فعلى حين أن الشافعي 
سيسعى إلى تصنيمها كما سنرى للتوء فإن مالكاً لم يزد على اعتبارها أصلاً من أصول 
التشريع يكاد يتعادل في حجيته مع فتوى الصحابة وعمل أهل المدينة. بل لو احتكمنا 
إلى أقوال بعض أنصار مذهبه لتعيّن علينا الذهاب إلى حد القول بأنه كان يقدّم عمل 
أهل المدينة على السنّة. هكذا يسوق القاضي عياض على لسان ابن القاسم» الراوي 
الأول للمدونة عن مالك» قوله: «رأيت العمل عند مالك أقوى من الحديث»» وعلى 
لسان عبد الرحمن بن مهدي الذي قضى شطرا من عمره فى مجلس مالك: «سئّة أهل 


)44( 


المدينة خير من الحديث» 


أضف إلى ذلك أن مفهو م السئّة نفسه يبقى عند مالك تعدديأء لا أحادياء في 
ذلالتة لأندلا جل إلى ةالول و دول يفا الى م الضححابة وة اهل الد 


(4A)‏ ولكن ليس بين آتباعهم: فالحديئيون منهم» كما سنرى لاحقاء لن يترددوا فى تنسيب حصانة الكتاب بجعلهم الستّة 
قاضية عليه وبوضعهم أحاديث تؤكد على لسان الرسول نفسه أنه ما أوتي القرآن وحده» بل كذلك «مثله»» أي الحديث . 
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وسنّة عموم المسلمين”''. وهذا التعددء أو بالأحرى التداخل بين معاني الستةء يجد 
تعبيره فى نظائر الأقوال التالية التى تتردد عشرات المرات على امتداد صفحات الموطأ: 
- السنّة الغابتة عندنا التى لا احتلاف فيها .)١5919/(‏ 
- سنّة المسلمين التى لا اخختلاف فيها (31). 
- السنَّة عندنا والذي أدركت عليه أهل العلم ببلدنا (507). 
- السنّة التي لا اختلاف فيها عندنا والذي سمعت من أهل العلم .)51١(‏ 

وقد لا يستخد م مالك تعبير السنة دوماء بل يستعيض عنه في عشرات وعشرات 
المسائل بتعبير: «الأمر المجتمع عليه عندنا» 1١91(‏ 097ل 3١1‏ 1۲۹۷ 737ل 
c14 T82‏ 57 الخ.). 


وأما أن مالكاً لا يحيل؛ عندما يأتي ذكر السئّة على لسانه» إلى سنّة الرسول دوماًء 
فالأمئلة عليه كثيرة في الموطأ”'''". ففي «باب عقل الجراح في الخطأ» يقول مالك: إن 
«الأمر المجتمع عليه عندنا. . . أنه إن كسر عظم في الإنسان» يد أو رجل أو غير ذلك من 
الجسد» خخطأء فبرأ وصح وعاد لهيئته» فليس فيه عقل [- دية]. فإن نقص أو كان فيه عثل 
[= عدم استواء كالعر ج في الرجل]» ففيه من عقله بحساب ما نقص منه. فإن كان ذلك 
العظم مما جاء فيه عن النبي (ص) عقل مسمّى » فبحساب ما فرض فيه النبي(ص) ‏ . 


٠ :(‏ بديهي أننالا نتحدث هناعن التعدد القاموسي العام لمعنى الستة» بل عن تعد ده المفهومي لدى مالك حصرا . ولو كان 
مرجعنا إلى المعجم بعموميته لكان ينبغي أن نتحدث أيضا - كما يفعل مالك أصلا في سياق مختلف - عن (سنّة النصارى» 
و اسنة العرب» وستة الأعاجم): الخ. 

- ليس مالك وحده من ييز هذا التمبيز بين السنّةَ عموما وبين سنَّة الرسول - أو الحديث النبوي القولي والفعلي‎ )٠( 
خصوصاً. فإلى زمانهء وقبل أن يسنن الشافعى السنَّةَ كان التمييز بين السنَّة والحديث دارجاً. تشهد على ذلك القولة المأثورة‎ 
جانية على لسان عبد الرحمن بن المهدي (198-170م) فى معرض المقارنة بين مالك وسواه من أهل الحديث والفقه:‎ 
لشووي إمام في الحديث وليس بإمام في الس والأوزاعي إمام في السنَّ وليس بإمام في الحديث» ومالك إمام فيهماا‎ 
(ثرتيب المدارك. ص؛ ش2).‎ 

(؟١3)‏ معلوم: طبقا لحديث مروي عن عمرو بن هز م» أن الرسول كتب له كتاباً سمّى له فيه عقول الجراح؛ ومنها أن "في 
يد خمسونء وقي كل إصبع عشر من الابل؟. 
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وما كان مما لم يأت فيه عن النبي (ص) عقل مسمّى» ولم تمض فيه سنّة» فإنه يُجتهد فيه) 
.)١7(‏ فواضح من النص أن السنّة المشار إليها هنا هي شيء آخرء إضافي أو تفصيلي. 
غير ماسمّاه الرسول في كتابه إلى ابن حزم من عقول الجراح . بل ما دمنا في باب عقول 
الجراح» فلنشر إلى أننا نحوز نصاً يغبت أن ما مضت به السئّة عند أهل المدينة قد يكون 
أحياناً مخالفاً حتى لما هو مسمى من العقول عن الرسول. ففي «باب عقل الأصابع » 
يروي مالك عن ربيعة بن عبد الرحمن أنه قال: سألت سعيد بن المسيب: كم في إصبع 
المرأة؟ فقال عشر من الإبل. فقلت: كم في إصبعين؟ قال: عشرون من الإبل. فقلت: 
ل ثلاثون من الإبل. فقلت: كم في اربع ؟ قال: عشرون من الابل. 
فقلت حين عَظم جرحها وا؛ شتهرت مصيبتها نّقص عقلها؟ فقال سعيد : أعراقي أنت؟ هي 
السنّة يا ابن أخي» .)١717(‏ وواضح للعيان أن هذه «السنّة» لا تتألق فقط بلامعقوليتهاء 
بل كذلك بمخالفتها الصريحة لما سمّاه الرسول في كتابه لابن حزم من العقل: «في كل 
إصبع عشر من الإبل»» وفي أصابع اليد أو الرجل الخمس كلها اخمسون»”". 
وباستقراء مسائل مالك فى الموطأ لا يملك المرء إلا أن يلاحظ أن السئّة الأكثر 
أو بالعبادات. قغيير وساعه افير ان فل ينوافيت الصلاة رك لاء ۸) وأحكام الوضوء 


)٠5(‏ ليست اللامعقولية نادرة في فتاوى مالك وفي بعض السنن التي يأخذ بها سواء أكانت منسوبة إلى الرسول أم إلى 
الصحابة أم إلى مأثور أهل المدينة. ومن هذا القبيل ما رواه القاضي عياض على لسان عبد الله بن الحاكم: «قال هيأ مالك 
دعوة للطلبة» فمضينا معه إلى داره»ء فلما دخلا الدار قال : هذا المستراح ء ثم دخلنا البيت فأتانا بالطعام ولم يوت بالماء قبله 
لغسل أيديتا. فلما خرج الناس سألته فقال: أما تركي الماء قبل الطعام فإن الوضوء قبله سنّة الأعاجم» وأما بعده فقد جاء 
في ذلك حديث» (ترتيب المدارك» ص”57). وهذه المخالفة الصريحة لقواعد النظافة باسم السنّة تجد بالفعل ما يدعمها في 
حديث رواه مسلم في صحيحه على لسان اين عباس: «كنا عند النبي (ص) فجاء من الغائط وأتي بطعام» فقيل له: : ألا 
توضۇ؟ قال: : لم؟ أللصلاة NOS Eon «$a‏ 
e‏ النسا dS Cs‏ 

EEA A n فقط اتلك‎ e 
لو كانت الآية قالت: ”أيها المؤمنون لا تغسلوا أيديكم إلا إذا جئتم إلى الصلاة من الغائط ». وسوف نرى أن المذهب الظاهري‎ 
يقو م بالفعل على تعميم منطق الحصر هذا بحيث يغدو المكلف كالإنسان الآلي: فلا يتحرك إلا بقدر ما يحرّكه النص.‎ 
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(AV ك١ eV)‏ والأذان )٠١١(‏ وقيام رمضان »۲٥۲(‏ 7605) والسجود )٤۸۲(‏ والجنازة 
(5؟60) والصدقة )٥۹4 .٥۹۷(‏ والزكاة )5١١(‏ والجزية )٦۲١ ء٠٦1۹ »٦1۸(‏ والصيام 
(70۹4» /561) والإحرام (4الاء ۷۲۸ ۲٩۷۹ء‏ ۸۰۱) والطواف*' »۸۲٤(‏ ۸۲۹) 
والحلاق (404) ورمي الجمار (۹۲۸) وفدية الصيد في الحج »٩٤۸ »٩٤۷(‏ ؟407) 
وميراث الجد والجدة )۱٠۹۸ .۱۰۹٦(‏ وميراث أهل الملل )١١١8(‏ والصداق »1١١9(‏ 
)١‏ والعدة (۱۲۱۹ء ۱۲۳۷) ونكاح السر )١١75(‏ ونكاح العدة )١179(‏ ونكاح 
المرأة وابنتها )١١41(‏ والبيوع (177176159817946) والاحتكار )٠١١(‏ والتسليف 
)۳۸١(‏ والعتق )١15١4(‏ والرجم )١508(‏ وقطع اليد )١1585(‏ والجلد )۱١۸۷(‏ والدية 
(؟١٠١)‏ والعقل )١570(‏ وقتل الجماعة بالواحد (1577). 

وليس أدل على مكانة عمر بن الخطاب في التسنين من أنه حتى عندما يبتدع فإن 
تدعق دو س : فقد روى ابن عبد القاري: «خرجت مع عمر بن الخطاب في رمضان 
إلى المسجدء فإذا الناس أوزاع [- متوزعون] متفرقون» يصلي الرجل لنفسه... فقال 
عمر: والله إني لو أراني لو جمعت هؤّلاء على قارئ واحد لكان أمثل. فجمعهم على 
أبيّ بن كعب. قال: ثم خرجت معه ليلة أخرى» والناس يصلون بصلاة قارئهم. فقال 
عمر: نعمت البدعة هذه» والتي تنامون عنها أفضل من التي تقومون. يعني آخر الليل› 
وكان الناس يقومون أوَّله) (67؟). 

بل أكثر من ذلك فإن السنّة التي يسنها عمر تبقى سنّة حتى ولو كانت في أصلها 
سنّة جاهلية. ففي باب «عشور أهل الذمة» يروي مالك «أنه سأل ابن شهاب: على أي 
وجه كان عمر بن الخطاب يأخذ من النبط العشر؟ فقال ابن شهاب: كان ذلك يؤخذ 


)9١5(‏ وأشهر ما جاء عن عمر فى تقبيل الركن الأسود فى الطواف أنه «قال» وهو يطوف بالبيت» للركن الأسود: إغا أنت 
حجرء ولولا أني رأيت رسول الله قبَّلك ما قبّلتك. ثم قبّله) (875). 
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وإن صدقت الرواية فإن عمر كان يعي أن كل عمل يصدر عنه» بأي وجه من 
الوجوه؛ سيؤسّس في سنّة ملزمة لمن سيأني بعده من المسلمين. فقد روى مالك أن عمر 
أراد العمرة في ركب فيهم عمرو بن العاص»» ف اعرّس”*'' ببعض الطريق قريبا من 
بعض المياه» فاحتلم وقد كاد أن يصبح"'''» فلم يجد مع الركب ماء» فركب حتى جاء 
الماءء فجعل يغسل ما رأى من ذلك الاحتلام» حتى أسفر””''". فقال له عمرو بن العاص: 
أصبحت ومعنا ثياب» فدع ثوبك يغسل. فقال عمر بن الخطاب: واعجباً لك يا عمرو بن 
العاص! لئن كنت تجد ثياباً أفكل الناس يجد ثياباً؟ والله لو فعليّها لكانت سن (113). 

ولا يداني عمرٌ في كفاءته التسنينية سوى ابنه عبد الله بن عمر. فهوء بأقواله وأعماله 
ومروياته» الأكثف حضو را في الموطأ أكثر من أي صحابي آخرء كبيراً كان أو صغيرا. 
وقد استشهد مالك ب «سنّته) مالا يقل عن مئتي مرة . وحتى عندما يغيب اسمه في النص 
فإنه يكاد يكون حاضراً بمرجعيته في كل مرة يقول فيها مالك: «الأمر عندنا» أو «السئّة 
عندنا». فعبد الله بن عمر هو الصائغ الأول ل «عمل أهل المدينة»» وإن كان المفهوم نفسه 
ليس من صياغته. وبديهي أن مالك لم يلتقه: فالفارق في التاريخ الكرونولوجي بينهما 
مئة سنة ونيّف. ولكن تكاد كل صفحة من صفحات الموطأ تنطق بريادته للفقه المديني. 
رعس أن الوا بعد ازل اا ديق والفقه معاء لكن ريادة الجمع بين 
هذين العلمين تعود» كما يكن أن يُستشف من الموطأء إلى عبد الله بن عمر. ولئن لم 
يصئّف» فلأن عصر التصنيف لم يكن» من المنظور الإبستمولوجي» قد بدأ بعد في 
هولق أن هع مالك ان فال ع «كان إمام الناس عندناء بعد زيد بن ثابت» عبد الله 
ابن عمر» مكث ستين سنة يفتي الناس». 


)٠٠١(‏ نزل للراحة والنوم في اخر الليل. 
كاد أن يحل موعد صلاة الصبح. 
)۱٠۷(‏ طلع الفجر. 


مالك بن انس: هامش من الخرية 


وليس لنا هنا أن نستعرض جميع من أقرَّ لهم مالك بشرعية التسنين من الصحابة 
والتابعين» كبارهم وصغارهم: مثل أبي بكر وعثمان وعائشة وابن عباس وأبي هريرة من 
الأولين» ومثل ابن شهاب وعمر بن عبد العزيز وسعيد بن المسيب وربيعة الرأي ونافع 
مولى عبد الله من الثانين. حسبنا أن نقول إن مالكاً كان من السباقين إلى تكريس سن 
الماضين وتأسيسها في سلفية مُلّزْمة لكل من أنى أو يكن أن يأتي بعدهم. ولَقّد صاغ ما 
يشبه القانون: فليس لأحد من اللاحقين أن يعمل بغير «ما مضى من السئّة. وليس 
له أن يحدث على غير ما مضى عليه المسلمون»"“"' .)٠٤٠١(‏ 

ومع ذلك لنا أن نلاحظ أن مالكاء في نص واحد يتيم» يسلّم باحتمال «خماً 
السنّة». ففي باب المشي أمام الجنازة» يورد آثاراً عن الرسول وأبي بكر وعمر أنهم 
كانوا يشون أمام الجنازة». ولكن يبدو أن المشي خلف الجنازة كان معمولا به في 
المدينة. وفي ذلك يضع مالك على لسان ابن شهاب قوله: «المشي خلف الجنازة من 
خطأ السئّة»”'' (0177). ولكن مثل هذه الملاحظة - النادرة أصلاً في النصوص 
التراثية - لا تقود مالكا إلى الدخول في أي تساؤل نظري حول احتمال الخطأ والصواب 
في سنّة ا متقدمين: فهي تبقى عنده ملاحظة عابرة ومتصلة بواقعة محددة وجزئية حدث 
فيهاء على ما یبد و» تداخل بين لسنّة المسلمين» وة أهل الكتاب» الذين كانت المدينة 

ومع ذلك كله تبقى السنّة بمفهومها المالكي أكثر تعددية» وأقل انغلاقية بالتالي» من 
السنّة كما سيفرض مفهومّها الشافعي . فمرجعية مالك في السنّة نبوية صحابية تابعية . أما 
عند الشافعي فنبوية خالصة كما سنرى. ولا شك أن بين السئّة متعددة الخلايا والسنّة 


)۱١۸(‏ هذه النزعة السلفية تمثل قاسما مشتركا بين مالك والليث رغم ما كان بينهما من اختلاف. وقد قال هذا الأخير في 
رده على الأول: الا يجوز لأجناد المسلمين أن يحدثوا اليوم أمرا لم يفعل , به سلفهم من أصحاب رسول الله (ص) والتابعين 
لهم». ولنا أن نلاحظ أن هذه النزعة السلفية» المشتركة أصلا بين ديانات التوحيدء بل بين ديانات النص المقدس 
ني تمثل اهارا العبادة الأسلاف في الديانات الإحيائية وغيرها من الديانات الموصوفة ب «البدائية». 


)٠١9(‏ التسويد منا. 


۱۷1 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


أحادية الخلية فارقاً في درجة الإلزامية» وبالتالي في درجة المرونة في التأويل والاجتهاد. 
ومن دون أن نستخدم هنا كلمة «حرية» التي ستكون في هذه الحال مبالغاً فيها إلى 
حد التورط في مغالطة إبستمولوجية» فلنا أن نقول إن أسار العبودية في سئّة متعددة 
الخلايا يبقى أكثر تراخياً ما في سنّة أحادية الخلية. ولهذاء ورغم كل ما يقال عن 
ترقت مالك» فإن عدد المسائل التي يقول فيها مصثف الموطأ: «قال مالك» لاتقل عدداً 
عن المسائل المنسوب قولها إلى الرسول أو الصحابة أو التابعين. فمع مالك كان باب 
القول لا يزال مفتوحا؛ أما من بعده فسيفرض نفسه أكثر فأكثر كما سنرى المنطقٌ القائل 
بأنه لا يجوز لغير النص أن «يتكلم»» فإن غاب النص لزم «السكوت». 


۷۲ 


الفصل الرابع 


ٍ ت 

الححية الالهية للسنة 

أول ما يستوقف النظر في رسالة الشافعي» التي تقوم لأصول الفقه - حسب 
التوصيف الشهير للفخر الرازي - مقام منطق أرسطو لأصول الفلسفة» تكريسها لعيارية 
اللغة العربية في فهم الكتاب» أي النص القرآني» بوصفه أصل أصول الفقه. 
كبيراً ثانبا بعد الكتاب» أي السئّةء هو خروجه هو نفسه على معيارية اللغة العربية. 
ولنوضح هذه المفارقة. 

يقول الشافعي من مفتتح الرسالة: امن جماع علم كتاب الله العلم بان جميع 
كتاب الله إنما نزل بلسان العرب ... والقران يدل على أنه ليس من كتاب الله شىء 
إلا بلسان العرب... وإنما بدأت ما وصفت من أن القران نزل بلسان العرب دون 


غيره لأنه لا يَعلم من إيضاح جُمَّل علم الكتاب أحد جهل سعة لسان العرب» وكثرة 


Vo 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


وجوهه» وجماع معانيه وتفرّقها. ومن عَلِمه انتفت عنه ابه التي دخلت على من جَهِل 
لسانها»”©. 

وبديهي أن صاحب الرسالة يجد حجته على معيارية اللغة العربية في فهم 
الكتاب في الكتاب نفسه. فهو يستشهد بخمس آيات تؤكد على عروبة القرآن وعلى 
«نزوله بلسان عربي مبين»”''» ثم يتبعها بآيتين " يخلص منهما من إثبات العروبة إلى 
نفي العجمة» منتهياً إلى القول إن الله نفسه هو من «أقام حجته بأن كتابه نزل عربياًء ثم 
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أكد ذلك بأن نفى عنه - جل ثناؤه - كل لسان غير لسان العرب» (ص7)17. 

مع ذلكء إن هذه المعيارية اللغوية العربية» المنزلة نصابيامن قبل صاحب الرسالة 
منزلة الشرط الشارطء أو الآمر المطلق باللغة الكانطية» تتعرض هي نفسهاء ودومامن قبل 
صاحب الرسالة» إلى خرق فاضصح› أو «فك ارتباط» فون أدنى الأحوال عندما يتصدى» 
فى المقدمة التأصيلية من الرسالة, لتأويل مفردة قرآنية مركزية تتردد إحدى وثلاثين مرة 


)١(‏ الشافعي» الرسالة» تحقيق وشرح أحمد محمد شاكرء طبعة دار الفكر الملصورة» ص0٠520-1.‏ ولنلاحظ أن الشافعي 
يقول «القران» بالألف الممدودةء لا «القرآن» بالألف المهموزة» وهي قراءة يصححها محقق الرسالة. وإذا صح هذا 
التصحيح. الذي لا مجال هنا للدخول في حيشياته» فلنا أن نستنتج أنه إلى زمن الشافعي - مفصل القرنين الثاني والثالث 
للهجرة - لم يكن حتى عنوان «النص المؤسّس» قد استقرء مثله في ذلك مثل النص نفسه من قبلء ومثل القراءات من بعد. 
(۲) الشعراء: ۱۹٩‏ الرعد: /ا*؛ الشورى: لاء الزخرف: ۰۳ الزمر: ۲۸. وكان یکن أن يضيف ثلاث آيات أخرى: يوسف: 7: 
إا نراه آنا عرَياً#» وطه: *11: و كذَلك ابراه آنا َر والأحقاف: :۱١‏ هذا كاب مُصَدَّقٌ لسَاناً عرَا 4 . 

(۳) النحل: :٠١"‏ 9 ولذ تعْلمُ نّم يَقُونُوتَ إا بعلم بعر لان الذي يُلْحِدُونَ ليه أَجَمِيٌ وَهَذَا لان عَرَينٌ مين 4: وفصلت: :٤٤‏ 
ولو جَعَلنَاة آنا أَعجَميا لقَانُوا ولا فصت يانه أأُغجَمِيٌ وَعَرَيثٌ ؟ 4 . 

(4) في سياق نفي العجمة هذا عن القرآنء يندد الشافعي بمن قال من القائلين ب «أن في القران عربياً وعجميا»؛ متهما إياهم 
بأنهم يتكلمون من حيث لا يعلمون» وناصحا إياهم بتعالي العالم الوائق من علمه ب «أن لا يقولوا إلا من حيث علموا» لأن 
من يتكلم في العلم بغير علم فإن «الإمساك أولى به وأقرب من السلامة له» (ص١4).‏ ولكن لثن يكن الشافعي «شدد 
النكير» - والتعبير هنا للسيوطي - على القائلين بوقوع العجمي في القرآنء فهذا لا يمنع أن العديد من التآليف قد وضعت 
لاحقا في بيان ما استعجم من مفردات القرآن» با في ذلك كتاب السيوطي الشافعي المذهب الذي سمّاه «المهذب فيما 
وقع في القرآن من المعرّب» والذي أحصى فيه أكثر من مئة لفظة عجمية من أصول فارسية أو سريانية أو يونانية أو حبشية أو 
عبرية أو قبطية أو هندية» ومنها على سبيل المثال لا الخصر: الأباريق» الأبّء الأرائك» الأسباط» الإستبرق التنور» الجبت» 
جهنم» الرقيم» سجيل» السرادق» السلسبيل» السندس» الصراطء الطاغوت» الفردوسء القرطاس» القسطاسء القنطار» 
المرجان» المشكاة» المقاليد» المناص» الخ. 


۱۷٦ 





في النص القرآني: الحكمة”'. فماذا فعل صاحب الرسالة حتى يفرض التأويل الذي 
يريد فرضه؟ أو بتعبير أدق وأقسى: ماذا فعل حتى يمرر التأويل الذي يريد تمريره؟ 

بدلا من أن يستقرئ الآيات الإحدى والثلاثين استقراء تاماًء أو حتى ناقصاًء غيب 
عن وعي قارئه أربعاً وعشرين آية وأحضر له سبع آيات ليُلْسها من خلال ذلك التغييب 
وهذا الإحضار المعنى الذي أراد» لسبب سيتضح حالاء إلباسه إياها. ففي البيان الرابع 
من أبواب كيف البيان الخمسة - وهي الأبواب التأصيلية للأصول في الرسالة - قال 
الشافعي: "كل ما سن رسول الله مما ليس فيه كتاب» وفيما كتبنا في كتابنا هذاء من ذكر 
مامنّ الله به على العباد من تعلم الكتاب والحكمة» دليل على أن الحكمة سنَّة رسول الله) 
(ص۳۲). 

وهكذاء وعلى نحو مباغت» تضيء المفردة القرآنية المركزية - الحكمة - بدلالة لا 
يتضمنها من قريب أو بعيد لفظها لتصير تعني السئّة» وحصرا «سنّة رسول الله). 

وبديهي أن الشافعي» الذي كان يعي أنه يصدم وعي قارئه بمثل هذه المرادفة 
اللامتوقعة لفظا ومعنىّ بين الحكمة والسئّة» كان يعي أيضا أنه ملزم بتقديم الحجة على 
دعواه» وهي حجة لن تكون لها أي قوة على الإقناع ما لم تكن مستمدة من كتاب الله 
بالذات. وهذه المهمة الإقناعية هي التي سيفرد لها الشافعي بيانا على حدة أسماه «بيان 
فرض الله في كتابه اتباعَ سئّة رسوله». 

قال الشافعي: «فرض الله على الناس اتباع وحيه وسنن رسوله. 


- فقال في كتابه: لزيا وَاْعَتْ فيه رَسُولاً منْهُم شو عَلَهِمْ آياتك ومهم الكتاب 


(0) لنحدد على سبيل التدقيق أنها تتردد برسمها هذا عشرين مرة» وبرسم آخر» سقطت منه تاؤه (الحكم) من دون أن يتغير 
معناه» إحدى عشرة مرة. 
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- وقال ل ار ارتا ا E‏ لیک آياتنا َر E‏ 
الكتابَ ا A N CRE‏ 
- وقال: #لَعَدم من الله على ا ومين إِذْ بعت فيه رَسُولا مِنْ نْفُسِهحْ يو عليه آيانه وير كيه 
دوو اياي دواري 
- وقال جل ثناؤه: هو الذي بَعَثَ في الاين ل منْهُمْ نلو عَلَيْهِمْ آياته وير كيه 
ا ف وح رر ان A‏ مه > يبر ر مر 
ولام كاب واب ا ا بن کن کی خلال ب (الجمعة: ؟). 
- وقال: راد كوا نَعْمَةَ الله عا : كا الل غلك + من الكتاب وَالحكمَة يَعظكم به 
(البقرة: 1 77). 
- وقال: لوَأنْرَلَ الله عَلئِكَ الْكتَاب وَالحكَمَة وَعَلَّمَكَ مَا لم تَكنْ تَعْلَمْ وَكَانَ فصل الله 
عَلَيِكَ عَظيماً* (النساء: .)١١١‏ 
- وقال: وَاذْكرْنَ ما يُْلَى في يُيُوتكنَّ من آيات الله وَالحكمّة إن الله كان لطيفا حَبيراً» 
(الأحزاب: 75). 
فذ كر الله الكتاب» وهو القران» وذكر الحكمة» فسمعت من أرضى من أهل العلم 
بالقران يقول: الحكمة سئَّة رسول اله . وهذا يشبه ما قالء والله أعلم. لأن القران ذكر 
2 
وأتبعَنّه الحكمة» وذكر الله منّه على خلقه بتعليمهم الكتاب والحكمة» فلم يجز - والله 
أعلم - أن يقال الحكمة ها هنا إلا سنّة رسول الله» (ص٦۷۸-۷).‏ 
إن العبارة الأخيرة في نص الشافعي هذا تقد م لنا نقطة انطلاق مثلى لتفكيك كل 
استدلاله. فصاحب الرسالةء المصدٌ سلفاً على المرادفة بين الحكمة والسكّة» يرى أن الحجة 
(0) بالرجوع إلى تفسير الطبريء لم نجد أحدا يذهب هذا المذهب في التأويل غير قتادة السدوسي وابن جريج. ونحن 
نرجح أن من يقصده الشافعي بقوله: «من أرضى من أهل العلم بالقران» هو ابن جريج لأنه يستشهد به في الرسالة سبع 


مرات» ولا يستشهد بقتادة مرة واحدة . أمالماذا كتم اسمه في النص الذي نحن في صدده فالأ رجح لأنه كان معر وفا بأنه من 
أهل الحديث » وليس من «أهل العلم بالقران» كما يذ كر الشافعي. 


VA 





الان کرس ال 


البالغة على صحة هذه المرادفة هي كون القرآن لا يأتي له ذكر في الآيات السبع إلامقرونا 
بالحكمة التي لا يمكن لها في هذه الحال إلا أن تكون «سئّة رسول الله». والحال أنه لم 
يأت ذكر للقرآن في الآيات السبع التي يستشهد بها الشافعي» ولا كذلك في باقي الآيات 
الأربع والعشرين التي تعمّد ألا يستشهد بهاء وإغاما جاء ذكره مقروناً بالحكمة هو الكتاب 
حصرا. والكتاب في النص القرآني ليس هو بالضرورة القرآن» ولا سيما في الآيات التي 
يأتي فيها ذكره مقر ونا بالحكمة. فبالإضافة إلى الآيات السبع التي أوردها الشافعي ثمة سبع 
آيات أخرى ورد فيها اسم الكتاب مقرونا بالحكمة وأغفلها الشافعي مع ذلك لسبب لن 
يخفى على القارئ إذا ما انتقل من حال الإغفال» وبالتالي الاستغفال التي أراد الشافعي 
حبسه فيهاء إلى حال الاستقصاء وإعمال الفكر بدلالة الآيات السبع التالية: 
.١‏ ويلم اكاب وَالحكمة وَالتوْرَاة وَالإبِْيلَ4 (آل عمران: .)٤۸‏ (عائد الهاء في هذه 
الآية ليس إلى الرسولء بل إلى عيسى بن مريم”"). 
". لوَإِذْ َلك الكتاب وَاللكمَة وَالتَوْرَاةَ وَالإبْجِيلَ4 (المائدة: ١211).(والمخاطب‏ هنا 
أرقا عنس ن 


۳. ما کان لَِسَرِ أن برت الله الْكتّابَ E‏ وَالجوَةٌ ثم به يقول للنّاس a‏ عبّاداً لي # 


(آل عمران: 2 .وا معني بالكلام هنا أيضا عيسى بن مر). 


(ااعطن تن فا دقلو ا وا ف ا ء من سورة آل عمران الذي يتحدث عن 
بشارة الملائكة لمريم باصطفاء لله إياها ليكون لهاء وهي التي لم يمسّها بشرء ولد يكلم الاس ف في الد ويكون 9وجيهاً في 
الدنيّا وَالآخرّة وَمِنَ ن المرب ) لأن الله هو من بعلم اكاب وَاللحَكمَة وَالَوْرَاة وَالإِتجِيل ¢ . 

(۸) ونص الاية بتمامها كما يلي: ذال اله تا عيسى ان مرت اكز نغمتي عَلَيِنَ وَعلى ادنك إذ أذ روح اسي تكلم 
الاس في الد وَكَهْلاً وَإِذ عمك الْكتَابَ وَالحكمَة وَالَوْرَاة والإنجيل وَإِذ تخل من ع الطين كهَيَة الطيْر يإذني سض فيهًا فَكُونُ را 
يإذني وري الأنحقة والأَرض يإذني وَإِذ حرج المؤتى يإذني وَإِذْ قت تبي إِسْرَائيلَ عَنْكَ إِذْ جقَْهُعْ بالبيتات فقال الذينَ كمَرُوا منْهُمْ 

إن هَذَا إلا سحب بين . 
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٤‏ ا اتی م من كتاب وَحكمّة # (آل عمران: .)۸١‏ (والمخاطب هنا قوم عيسى بن 
مرے ). 

. مد تيتا آل إِبْرَاهِيمَ الكتابَ والحكمَة وَاتيَاهُمْ ملكا عَظيماً (النساء: .)٥٤‏ 
(والمخاطب ا ار الا ريخا آل إبراهيم). 

5. ا وَلَقَدُ اتتا ب بي إسْرائيل الْكتَابَ وَالحكمّ وا بوّة» (الجاثية: .)١١‏ (والمخاطب هناء 

۷. لأُولَتكَ الَذينَ آتَامُمْ الْكتاب وَانْدُكُمَ وَاليدَةِ4 (الأنعام: 84).(والمخاطب هنا 
قوم إبراهيم وأقوام جميع من تلوه من الأنبياء المرسلين بدءا بنوح ولوط ويونس» 
ومرورا بموسى وداود وسليمان». وانتهاء بزكريا ويحيى وعيسى ). 


ومن هذه الآيات جميعهاء يتضح أولا أن الكتاب ن القرآن ليس هو القرآن 
حصراء كما توحى فراءة الشافعى. فالكتاب لفظ عام يشمل القرآن بكل تأكيد. ولكن 
أيضاً كل ما سبقه إلى النزول على أنبياء آخرين من أقوام أخرى وبألسنة أخرى”'. 


(9) نزلت هذه الآية في استمرارية مع الآية السابقة في معرض لوم أهل الكتاب على تأليههم المسبح وعلى عدم نصرتهم 
الرسول الذي جاءهم مصدقاً لما معهم من الكتاب الذي هو حقا من عند الله لا ذاك الذين يلوون ألسنتهم به و يَعُولُونَ هر 
منْ عند الله وما هُوَ منْ عند الله . 

)٠١(‏ الواة قع أن الكتتاب ليس واحدا من المفاهيم الأكثر مركزية في القرآن فحسبء بل هو أيضاً المفهوم الذي يتحدد به 
مفهو م القرآن نفسه. فالقرآن ما نزل إلا ليستلحق بأهل الكتاب لام ميين» ممن ليس لهم كتاب» أي حصرا العرب من لم ينزل 
عليهم ولا بلغهم أي كتاب . وبهذا المعنى المجرّد والشمولي للكتاب فإن القرآن ليس إلا واحدا من تجسدات الكتاب» مثله 
في ذلك مثل التوراة والزبور والانجيل من قبله: فهي كلها من الكتاب» ولكن من دون أن يكون أي واحد منها هو الكتاب 
بألف ولام التعريف. وإنما من هذا المنظور فحسب» كما تقد م البيان» يكن أن يضيء مفهوم «أم الكتاب» القرآني» الذي 
بقي تأويله عصيا على أهل التأويل» بما نعتقد أنه دلالته الحقيقية. فالكتب المنزلة» على تعدد أسمائها ولغاتهاء هي نسخ من أصل 
واحد هو «أم الكتاب» (الرعد: ۹) الذي هو عند الله وحده» ينزل منه ما يشاء على من يشاء باللغة التي يشاء. ومن هذا 
المنظور أيضاتضيء كلمة اجعلناه» القرآثية - التي كانت مثار جدل لامتناه بين أنصار نظرية خلق القرآن وخصومها - بدلالة 
جديدة : فالقرآن المجعول» من أم الكتاب» أي منسوخ منها بلغة عربية: إن حلا ران ريا لمكم تَعْقُونَ ف وإ في أم اتاب 
لديا لعل حكية 4 (الزخحرف: :¥-4( . وقد كان يمكن لله أن يجعله بلغة أعجمية ولكان بالتالي "قرآنا أعجميا» (فصلت: «(4٤‏ 
كما الحال في مئال الكتاب المنزل على موسى: ‏ وآتيتا مُوسَى الكتَابَ وَجَعَلْنَاهُ هُدّى لني إسْرّائيل€ ٠‏ أو في مثال الكتاب المنزل 
على ذرية نوح: #وَجَعَلَنَا في ريه البو وَالْكُتَابَ 4 (العنكبوت: ۷). وإنما لأن كل كتاب منزل مجعول من «أم الكتاب »= 


۱۸۰ 





الكنافغي «تكريش السك 


ومن تلك الآيات السبع جميعها يتضح أيضاً أن «الكتاب والحكمة» صيغة ثنائية 
تحيل لا إلى الرسالة المحمدية حصراء بل إلى الرسالة النبوية عموما ضمن سلسلة طويلة 
من الأنبياء المرسلين تبداً بإبراهيم ومر بعيسى وتنتهي بمحمد. وفي سياق هذا المأثور 

2 
النبوي التليد فإن تلك الصيغة الثنائية لا تقبل فك ارتباط» كما لا يقبل حدهما المتقارنان 
فصلاًء وعلى الأخص إلى قرآنى»» واسُنّة) كما يحاول صاحب الرسالة أن يقسرها 
على ذلك قسراً. فاقتران الكتاب والحكمة ثابتة دائمة فى المأثور النبوي كما يعيد بناءه 
و 
النص القرآني. وما كان للحكمة التي أنزلت على آخر حلقات السلالة الإبراهيمية؛ 
تمثلة بالرسول» أن تكون مختلفة فى المعنى عن تلك التى أنزلت على أولى الحلقات أو 
على أواسطها. ولو كانت مختلفة فى المعنى كما يذهب إلى ذلك صاحب الرسالة» 
فلماذا لم تسم بالاسم الذي يطابق هذا المعنى» أي «السَنّة)؟ فبموجب النص القرآني 
5 2 2 

بالذات فإن الله هو من «علم آدم الأسماء كلها» (البقرة: »)7١‏ فلماذا سيشذ صاحب 
التنزيل عن قواعد التسمية فيسمي الحكمة حكمة تارة» ويسمي بالاسم نفسه «(السَنّة) 
تارة نا 
-لذا قد تتعدد أسماؤه كما تتعدد لغاته: فهو تارة التوراة وطورا الزبورء تارة الإنجيل وطورا القرآن. وفي هذا السياق 
المحدد نستطيع أن نفهم «الحكمة» لا على أنها اسم جنسء بل على أنهاء مثل بقية الكتب المنزلة» اسم علم. فهي تحتل مكانها 
في عداد «الزبر» (آل عمران: ١)ء‏ أو «الصحف الأولى» (طه: 177). ولا يُستبعد أن تكون كاسم علم هي حصراً الحكمة 
التي أعطيت لسليمان (الأنبياء: ۷۹) فصار ينسب إليها بصفته «الحكيم». وما يعزز اعتقادنا هذا أن «حكمة سليمان» هي 
بالفعل واحد من أسفار العهد القديم» وإن كانت لا تحتل مكانها في المصحف العبري لأنها كتبت مباشرة باليونانية» ومن قبل 
يهودي إسكندراني في القرن الأول قبل الميلاد على الأرجح. 
)١١(‏ تصل هذه الملابسة» كما يصطنعها صاحب الرسالة » إلى ذروة اللامعقولية عندما يضع في رأس قائمة الآيات السبع 
التي يستدل منها على أن «الحكمة ها هنا سنه رسول الله؛ الآية 14 من سورة البقرة: ربا وَابْعَثْ فيهم رَسُولاً مْهُمْ بثو 
عَلِهِمْ آياتك و الْكتَابَ وال رر هړ وعندما يقدم لهذه الاية بقوله: «فرض الله على الناس اتباع وحيه وسنة 
رسوله فقال في كتابه: «ربنا...٠.‏ فما يغيّبه الشافعي عن وعي قارئه أن القائل في هذه الآية - وقد قال قوله على سبيل 
الدعاء والتمني - ليس أحدا آخر سوى عميد السلالة الإبراهيمية وابنه إسماعيل عندما رفعا أعمدة البيت في مكة» حاضرة 


مئات السنين» يقصدان بالحكمة ها هنا «سنة رسول الله»؟ 


۱۸۱ 
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في الواقع ليس صاحب التنزيل» بل صاحب الرسالة هو من يخرق هنا قواعد 
ا ريرق مها راع ال الى ودا و عا فى عار ا ای 
القرآني. فليس في معجم العربية ما يمكن أن يستدل منه أن الحكمة تعني السئّة» ولا أن 
السنّة تعني الحكمة. ولو كان لنا التوسع في معنى الحكمة وتعديته إلى ما عداها لكان 
مسوغا لنا أن نطلقها على كتاب الله» لا على سئّة رسوله. فالله» بموجب النص القرآني. 
هو الک وسو جكب الاکن وقد تدده سكيع إلى كتابهفضار يعرف بام #الذكر 
الحكيم». وطبقاً للسان العرب فإن «الحكمة عبارة عن معرفة أفضل الأشياء بأفضل 
العلوم... والحكم والحكمة من العلم... والحكم: العلم والفقه والقضاء بالعدل... 
والحكيم: العالم وصاحب الحكمة. وقد حك أي صار حكيماً». 

وبالمقابل» ودوماً طبقاً للسان العرب”". إن الأصل في السئّة الطريقة» وهي 
لحك هن الواح ات اللحمرذة الوك اا عليها هذا المعنى الإيجابي في أزمنة 
متأخرة تمييزا «لأهل السئّة) عن غيرهم من أهالي الإسلام). ولئن عرّف ابن منظور 
(السنّة) بأنها «السيرة»» فقد أضاف للحال: «حسنة كانت أو قبيحة». وقد جاء في 
الخديث: امن سن سنّة حسئة فله أجرها وأجر من عمل بها بعذه» ومن سن سنّة سيعة 
كان عليه وزرها ووزر من عمل بها من بعده». 


وفي النص القرآني نفسه لا يرد أي ذكر ل «سنّة رسول الله». بل السنّة هي حصراً 
((سة الله) التي ليس لها «تبديل» أو «نحويل». أو: (سدَة الأولين»» أي ما سنّه الله لهم 
وما أنزل بهم من عذاب لكفرهم. وحتى عندما ترد الستّة في النص القرآني مضافة 
إلى «الأولين»» وليس إلى الله» فإنها لا تكون في هذه الحال إضافة فاعلية» بل إضافة 
مفعولية. فهم للسئّة موضوع. لا ذات» مفعول لا فاعل. ف «سنّة الأولين»» التي ترد في 


(5) ليس لنا أن ننسى أن لسان العرب ليس معجماء بل هو معجم معاجم العربية» إذ جمع ابن منظور مادته من خمسة 
معاجم كبرى: تهذيب الأزهري وصحاح الجوهري ومحكم ابن سيده وحاشية ابن بري ونهاية ابن ال انظر کتابنا: 
إشكاليات العقل العربي. دار الساقی» ط"3. بيروت ٠ 0٠‏ ص٩٤۱‏ . 


۱A۲ 


النص القرآني في أربع آيات» إنماهي السنّة التي يمضيها الله فيهم با يكتبه لهم من عذاب 
لعدم تصديقهم مرسليه من السلالة الإبراهيمية. وبتعبير القرآن نفسه: إنها #سُنَّةَ الله 
التي قد حلت في عباده) (غافر: O‏ لعا افر ل اشر e‏ 
فى ذلك الرسيو لوت غير أن ك اهر له ان السان فيو اتنس ولس لقره أن 
يكون ساناً. ومن هنا أصلاً الغياب الكبير في القرآن لتعبير سنَّة رسول الله»» رغم أن 
هذا الغياب قد جرى هو نفسه تغييبه في رسالة الشافعي» كما في جميع كتب الأصول 
والفروع والتفنيت 0 

لكن السؤال» كل السؤال: لم يبدي الشافعي» منذ مقدمة مقدمات الرسالةء 
كل هذا التشبث بالمرادفة» التي لا يقبلها منطق البيان القرآني ولا منطق المعجم العربي» 
بين الحكمة» المرموقة الحضور في الكتاب وبين «سئّة رسول الله) المرموقة الغياب فيه؟ 
الجواب لا يخفي نفسه: فما دامت «الحكمة» مُنزلة أو مؤتاة» بتصريح القرآن» من الله 
نصابها في ذلك نصاب «الكتاب» نفسه» فمعنى ذلك أن مرادقتها التي هي «السنّة) 
منزلة مثلهاء ومؤتاة مثلها من عند الله. 

والواقع أن تكريس السُنّةَ شريكة في المصدر كما في الجوهر للكتاب» وبالتالي 
في الأهليّة التشريعية» يقو م لكل مشروع الشافعي في الرسالة مقام العمود الفقري. 
وكل ما يتبقى من الرسالة بعد ذلك هو محض تفاصيل» أو إذا تمسكنا باستعارة العمود 
الفقري: محض لحم لكسوة ذلك العظم. 
(۱۳) يتضامن هذا الغياب الكبير ل «(سة رسول الله» في النص القرآني مع غياب مفردتي «الشارع » و«الشريعة» مضافتين 

لى الرسول. والمرة اليتيمة التي ورد فيها لفظ «الشريعة» في الأية ١14‏ من سورة الجائية ورد بمعنى النهج والطريقة» وبصيغة 

الفعولية لا الفاعلية: ثم ملاك عَلَى سَريعة مى الأثر انها . أما فعل «شرع » فقد ورد مرتين: مرة لينسب التشريع في 
لدين إلى الله وحده : 9شَرَعَ لَكُمْ من الدّينٍ ما وَصَّى به ُوحا وَالُدي اويا إن 4 (الشورى: 7) ومرة ثانية للتنديد يمن يشرع 
ما لم يأذن به الله: لام َم شرَكاء شَرَعُوا َهُمْ مِنَ الدّينٍ مالم ادن به الله (الشورى: .)0١‏ وتعزز هذه الفاعلية التشريعية 


لإلهية والمفعولية التشريعية النبوية آي ثالثة يتيمة تؤكد على لسان الله في مخاطبته الرسول في معرض خلافه مع أهل التوراة 
ليهود وأهل الإنجيل النصارى: «لكل جَعَلْنَا منكمْ شرْعَةٌ وَمنْهَاجا» (المائدة: 6۸). 


۱A۳ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


هكذا يقول الشافعي في «البيان الرابع »» وهو يؤسس هذه المرة لما يمكن أن 
نعتبره مماهاة وليس فقط مرادّفة: «كل من قبل عن الله فرائضه في كتابه» قبل عن رسول 
الله سئنه... ومن قبل عن رسول الله فعن الله قبل... فيجمع القبول لما في كتاب الله 
ولسنة رسول الله القبول لكل واحد منهما عن الله وإن تفرقت فروع الأسباب التي قبل 
بها عنهما» (ص٣۳).‏ 

وسيقول لاحقا وهو يتو تخو مريك من المماهاة: إن سه ضلى الله عليه إذا 
كانت سنّة مبيّنة عن الله معنى ما أراد من مفروضه فيما هو في كتاب يتلونه» وفيما ليس 
فيه نص كتاب يُتلى ”22 فهي كذلك أين کانت» لا يختلف حكم الله ثم حكم رسوله» بل 
هو لازم بكل حال» (ص؛١٠‏ - .)٠١6‏ 

هذا التمييز بين «كتاب متلو» و«كتاب غير متلو» - الذي يمثل سابقة 
إبستمولوجية منقطعة النظير إن جاز التعبير - هو بمثابة إلغاء للمسافة الفاصلة بين 
الكتاب والسئَّة مؤولةَ هي الأخرى وحياً منزلاً» ولكنه بخلاف الوحي القرآني غير متلو. 
وقد يكون الشافعي تحاشى في الرسالة استعمال كلمة وحي مطبّقة على السنّة» وآثر 
أن يتكلم على إلقاء في الروع كما في النص التالي: «ما سن رسول الله فيما ليس لله فيه 
حکم» فبحكم الله سنّه. وقد س رسول الله مع كتاب الله» وسنَّ فيما ليس فيه بعينه نص 
كتاب ... [وقد] ألقي في روعه كل ما سنَّ» وستته الحكمة... فكان مما ألقيى في روعه 
سنته» وهي الحكمة التي ذكر الله (ص۸۸-١١٠).‏ ولكن ما أضمره في الرسالة صرّح 
به تصريحاً في الأم» موسوعته الفقهية التي اشتملت على كل المادة الأولية التي اعتمدها 
في التأسيس النظري لأصول الفقه في الرسالة. هكذا نراه يقول في كتاب إبطال 


)۱٤(‏ كلمة غامضة في مخطوطات الرسالة» وقد قرأها بعضهم «أحرى»» وقرأها محقق الرسالة «أخرى»» ولا معنى لهماء 
وسياق النص جعلنا نختار «يتلى ) . 


A٤ 


الشافعي: تكريس السئة 


على وا ركو وض | ل رر ا( فين ا ی ا ود قبل وا لل قراب ا 
ألقاه جبريل في روعه بأمر الله فكان وحياً»*". 

وبديهي أن الشافعيء المتأخر زمانه نسبياء لم يكن أول من عمد السَنَّة وحيا. فلقد 
سبقه إلى ذلك أهل الحديث» بل حتى بعض أهل الفقه مثل الأوزاعي الذي روى عن 
حسان بن عطية أنه قال: «كان الوحي ينزل على رسول الله ضير جر بال 
التي تفسره». وقد أورد الشافعي بنفسه في «كتاب النكاح» من الأم أقوالا لثلاثة من 
المتقدمين عليه - لم يسمّهم - من «أهل العلم» ذهبوا كلهم إلى اعتبار سنّة الرسول 
وحياً أو» على أي حال؛ ضربا من الوحي. 

فعلى لسان أولهم أنه قال: «أَمّرٌ الله وجهان» أحدهما وحي ينزله فيتلى على الناس» 
والثاني رسالة تأتيه [- الرسول] عن الله بأن افعل كذا فيفعله». وهنا يتدخل الشافعي ليمدٌ 
قائل هذا القول بحجة من القرآن» فيقول: «لعل من حجة من قال هذا القول أن يقول قال 
الله تعالى: ل وََئْرَلَ الله عَليِكَ اكاب وَالحَكمَةَ وَعَلّمَكَ ما لَم تَكنْ تَعْلم © » فيذهب إلى أن 
الكتاب هو ما يتلى عن الله تعالى» والحكمة هي ما جاءت به الرسالة عن الله مما بيّنت سنّة 
رسول الله». ثم يسوق بعد ذلك على لسان ثاني الثلاثة قوله: «سنّة رسول الله وجهان. 
أحدهما ما تبن مما في كتاب الله المبين عن معنى ما أراد الله بحمله خاصاً وعاماًء والآخر ما 
ألهمه الله من الحكمة» وإلهام الأنبياء وحي . ثم يتبعه بقول الثالث: «ستّة رسول الله وحي 
وبيان عن وحي» وأمر جعله الله إليه جا ألهمه من حكمته وخصّه به من نبوّته». وينتهي 
الشافعي من كل ذلك إلى القول على لسان نفسه: «ليس تعدو السنّة كلها واحداً من 
هذه المعاني التي وصفت باختلاف من حكيتٌ عنه من أهل العلم»”" . 


(15) الإمام الشافعيء» الأمء دا ر الفکر» ط۲ بيروت ۰۱۹۸۳ جلاء ص5 .7١‏ وقد استعاد المزني » كير تلامذ ة الشافعي» هذه 
ا ع د ا ل ل 
لمزنى » e 5 e‏ )0 





(17) الام جه ۱۳۷-۱۳٣‏ . 


۱A0 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


ولكن رغم وجود متقدمين على الشافعي من «أهل العلم» سب سبقوه إلى القول 
ربعي الك 3ن الال كانت مضق موا اه وناك الات 
ارا يس ا as SESS‏ 
في تكريسه السنّة وتيا ازن لوحن ي القرآن, لم يكن ابن عصره بقدر ما كان 
صانع عصره. وذلك ليس بمعنى أنه أول من قال» بل بمعنى أنه أول من جعل النصاب 
الإبستمولوجي للكتاب والسنّة واحدا في المرجعية كما في الحجُية» حتى أمكن لأول 
دارس متخصص له من الأزمنة الحديثة أن يقول: «الشافعي يعتبر الكتاب والسنة مرتبة 
واحدة في العلم في هذه الشريعة» بل يعتبرهما المصدر الوحيد لهذه الشريعة» لأن 
غيرهما من ينابيع الاستدلال محمول عليهماء ومقتبس من روحهماء وإن لم يؤخذ من 
نصهما. فمصادر الاستدلال كلهاء مهما تتعدد وتتنوع » راجعة إلى أصل واحد يتكون 
ن قشعن ها الكات وال 


وحن ن يكن الشائعي كن اي ی على مجهوده هذا تلقيبه ب «ناصر السنة)ء 
فهذا لا يعني أن مشروعه في اقَرنّهة» السنّة لم يصطد م بأي مقاومة. فبعض معالم هذه 
المقاومة» التي تمت تصفيتها تصفية نهائية في القرون التالية على إثرهزيمة المعتزلة واكتساح 
أهل الحديث لكل الساحة الفقهية» نستشفها في كتابات الشافعي نفسه» وتحديدا في 
الرسالة وفي الأم""'. وقد صدرت هذه المقاومة عمن يمكن تسميتهم ب «القرآنيين»» وإن 
كان يصعب تحديد هويتهم بعد محق أثارهم. ونقصد ب «القرآنيين» من اعتبروا الكتاب 
وحده» دون السنّة المستلحقة به» المرجع الوحيد في البيان الإلهي. وقد ضمَّن الشافعي 


(107) الإمام محمد أبو زهرة» الشافعي حياته وعصره» آراؤه وفقهه. طبعة دار الفكر العربي المصورة:» القاهرة 219445 
ص۱۹۸ . 

(۱۸) عندما نتحدث عن كتابات» الشافعي ينبغي أن نلزم الحذ ر الشديد: فالشافعي لم يكتب» بل أملى. وقد روى عنه 
الرسالة الربيع بن سليمان» كما روى الأم البويطي (أو هكذا يقال). ورواية هذين» على شهرتهاء كانت بالسماع وجرى 
تناقلها بالسماع . وأقد م نسخة ممخطوطة من الرسالةء وهي المنسوبة بالإجازة إلى الربيع » تحمل تاريخ 150ه» أي بعد نيف 
وستين سنة من وفاة الشافعي . 


۸٦1 


الا تكسن ال 


(كتاب جماع العلم» من الأم إشارة صريحة إليهم في معرض الرد عليهم وإثبات حجية 
السكّة فى باب أفرده ت عئوان اباب حكاية قول الطائفة التى ردت الأخبار كلها» [أي 
الأحاديث]. وهذا نص ما قال: 


«قال لي قائل ينسب إلى العلم بمذهب أصحابه”": أنت عربي» والقران نزل 
اا انلك رات اور ف وه ر ا ا ار كنك فيه كناك ر 
تلبس عليه القران بحرف منهاء استتبته» فإن تاب وإلا قتلته. وقد قال عز وجل في القران: 
"تبياناً لكل شيء»» فكيف جاز. . . عندك حديث ترويه عن رجل آخر عن آخر عن آخر 
أو حديثان أو ثلاثة» حتى تبلغ به رسول الله (ص)» وقد وجدتك ومن ذهب مذهبك 
لا تبرئون أحدا لقيتموه» وقدمتموه في الصدق والحفظ» من أن يغلط وينسى ويخطى 
في حديثه» بل وجدتكم تقولون لغير واحد منهم: أخطأ فلان في حديث كذا وفلان في 
حديث كذاء ووجدتكم تقولون» لو قال رجل لحديث أحللتم به وحرمتم: لم يقل هذا 
رسول الله (ص)» إغا أخطأتم أو مَن حدّئكم. وكذبتم أو مَن حدّثكم, لم تستتيبوه: 
ولم تزيدوه على أن تقولوا بئس ما قلت» أفيجوز أن يفرّق بين شيء من أحكام القران» 
وظاهره واحد عند من سمعه؛ بخبر مَن هو كما وصفتم» وتقيمون أخبارهم مقام كتاب 
الله» وأنتم تعطون بها وتمنعون بها؟)”'". 

ومع أن الشافعي هو المشرّع الرائد للتسوية بين القرآن والحديث في المصدرية 
الإلهية وفي الأهلية التشريعية» فإنه لا يتردد في أن «يشدد النكير» على الحديث - وعلى 
راويه - إذ بدا له وكأنه ينقض دعواه. وذلك هو موقفه من حديث عرض الحديث على 
القرآن لبيان صحته من عدمها. فقد سأله محاوره الافتراضي - والرسالة كلها مبنية 
صياغة حول الحوار الافتراضي بين الشافعي وسائله المتخيّل - تعليقاً على أطروحته 





(۱۹) يذهب محمد الخضري إن" أن" الفشين ولا الات ال ولك لا يسع ضا أن يكونوا يمن 
خوارج. 
).0 الأمء جلا ص۲۸۷ . 


AV 


من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


القائلة «لم تكن السنّة إلا تبعأ لكتاب الله» ولا تكون السئّة إلا تبعاً لكتاب الله» وبمثل 
تنزيله»» سأله: هذا عندي كما وصفت» أفتجد حجة على من روى أن النبي قال: ما 
جاءكم عني فاعرضوه على كتاب الله فما وافقه فأنا قلته» وما خالفه فلم أقله»؟ فكان 
رد الشافعي الباتر: "ما روى هذا أحد يثبت حديئه في شيء صغر ولا كبر» وهذه أيضا 
رواية منقطعة عن رجل مجهول» ونحن لا نقبل مثل هذه الرواية في شيء) (ص5؟7- 
.)٥۵‏ 


وليس يعسر علينا أن ندرك أن الشافعي لم يرفض الحديث لأنه منقطع الرواية 
- فما أكثر ما احتج هو نفسه بالمرسلات والمنقطعات! - بل لما يرسمه من علامة استفهام 
حول أطروحته المركزية عن مماهاة السئَّة للكتاب. ونحن لا نشك على كل حال أن 
حديث عرض الحديث على القرآن هو من وضع بعض "«القرآنيين» الذين أرادوا أن 
يجابهوا «الحديثيين» بمثل سلاحهم. ولكننا لا نشك أيضاً في أن الحديث الضدّي التالي 
الذي سيستشهد به الشافعي هو من وضع بعض (الحديثيين2 الذين ا ادوا أن يردوا 
على «القرانيين» صاعهم صاعين . فردًاً على محاوره الافتراضي الذي سأله أن يانه 
برواية عن النبي تنقض الرواية السابقة» أجاب الشافعي: «أخبرنا سفيان قال أخبرني 
سالم أبو النضر أنه سمع عبيد الله بن أبي رافع يحدث عن أبيه أن النبي قال: «لا ألقينَ 
أحد كم متكثاً على أريكته يأتيه الأمر من أمري ما أمرت به أو نهيت عنه» فيقول: لا أدري. 
ما وجدنا في كتاب الله اتبعناه» (ص17)177-15760". 


(١؟)‏ هذا الحديث لم يرد في الصحيحينء ومع ذلك فقد تعددت رواياته (وأسانيده) ومنها رواية المقدام بن معدي كرب 
قال: احرّم النبي (ص) أشياء يوم خيبر» منها الحمار الأهلي وغيره» فقال رسول الله (ص): يوشك أن يقعد الرجل منكم 
على أريكته. يحدّث بحديثي» فيقول: بيني وبينكم كتاب اله» فما وجدناه فيه حلالا استحللناه» وما وجدناه ود انا 
حرّمناه» وإن ما حرّم رسول الله كما حرّم الله» . وقد كان الشافعي نفسه أورد عن المطلب , بن خنطب أن «رسول الله (ص) 
قال: ماتركت شيئا مما أمركم الله به إلا وقد أمرتكم به» ولا ترکت شيئا ما نهاكم الله عنه إلا وقد نهيتكم عنه) (ص۸۷). والحال 
أنه لم يأت ذكر لتحريم الحمار الأهلي في القرآن. وهذا مع العلم بأن قائمة التحريمات التي ستوضع على لسان النبي من دون 
أن يكون قد أتى لها ذكر في القرآن ستتطاول حتى تتعدى الخمسين تحرياء ومنها - وهو أغربها - حديث تحريم قتل الجراد 
كما رواه الطبراني عن أبي زهير النميري من أن «رسول الله (ص) قال: لا تقتلوا الجراد» فإنه جند الله الأعظم». 


AA 





الخاففن: كرفس" اة 


والواقع أنه حتى عندما يصطد م الشافعي بأحاديث اصحيحة») على شرطه تنقض 
دعواه عن المصدر الإلهي للسنة وتؤكد على العكس على بشريتها وبشرية الرسول 
الصادرة عنه» فإنه لا يعدم وسيلة للالتفاف على مضمونها ا مناقض» متو سلا إلى ذلك با 
سنسميه بالعقل التخريجي» وهو عقل غطي يتحكم بكل الإبستمولو جيا الحديثية» كما 
سنرى ذلك لاحقاً في مثال ابن قتيبة. ففي السياق نفسه الذي وجدنا الشافعي يؤكد فيه 
أن «السئّة» إلهام إلهي أو وحي منزل أو في أدنى الأحوال بيان عن وحي منزل» يورد 
الحديث التالي الموضوع على لسان الرسول: إغا أنا بشرء وإنكم لتختصمون إلي» 
منه» فمن قضيت له بشيء من حق أخيه» فلا يأخذنّه فإنما أقطع له قطعة من نار"». 
وفى الوقت الذي يتجاهل فيه الشافعى البشرية الصارخة التى ينطق بها هذا الحديث» 
من كلام الخصمّين» (ص١١١).‏ ولا شك أن «الحكم بالظاهر وعلى الظاهر» هو مفتاح 
أساسي من مفاتيح الشافعي في قراءته «كيف البيان». وليس لنا أن نتوقف عند هذه 
القراءة الظاهرية التي لا بد أن يؤتيها حقّها كل من يدرس الشافعي””". ولكن الحكم 
بمقتضى الظاهرء وهو الحكم الوحيد الذي في متاح البشر - إذ لله وحده بموجب النص 
القرانى (علم الغيب» والعلم «بذات الصدور» - يترك بالضرورة الباب مفتو حا على 
مصراعيه أمام الخطأ البشري. فكيف يكن أن ينسب مثل هذا الخطأ إلى إلهام إلهي؟ 
وهل من حاجة بشرية أصلا إلى إلهام إلهي إلا للحكم على الباطن» وبالتالي لتفادي 
الحكم بالخطأ على الظاهر؟ 
(۲۲) «كتاب جماع العلم» من الأم» جلاء ص١١.‏ 
(۲۳) انظر على سبيل المثال الإمام محمد أبو زهرة في كتابه عن الشافعي: (إن الشافعي رضي الله عنه يستمسك بالنتصوص 
يغهمها على مقتضى ماتدل عليه في اللسان العربي... لذلك نستطيع أن نقول إنه يعتمد في تفسيره للشريعة» واستخرااج 
أحكامهاء والاستدلال بأصولها على فروعهاء على الظاهر الذي تدل عليه النصوص... ويقرر أن الشريعة لاتنفذ إلا حسب 


نظاهرء ولا يتجه أولياء الأمر في تطبيقها إلى الباطن لأن الأحكام على الظاهرء والله ولي الغيب» (الشافعي» ص۲۸۷- 
(TAA‏ . 


۱۸۹ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


والحق أن حديث (إنما أنا بشر» - الذي تتعدد رواياته وأسانيده وكلها ا(صحيحة» 
على شرط الشافعي» وعلى شرط الشيخين من بعده - إنما ينهض دليلاً حاسماً لا على 
وجوب الجمع » بل على وجوب التفريق بين كتاب مصدره إلهي وسئّة صادرة عن 
الرسول من حيث هو بشر. وقد حذر الرسول نفسه في أكثر من حديث موضوع على 
لسانه من الخلط بين أمر الله وأمره هو: فأمر الله منزَّه عن الباطل وأمره هو غير منزَّه عن 
الخطأء لأنه بنص القرآن» مثنى وثلاث ورباع » رسول بشر. وبنص الحديث أيضا: فعبارة 
إا أنا بشر» تتردد نحواً من خمس وستين مرة في المدونة الحديثية الكبرى التي تؤلفها 
«الكتب التسعة». وهذا ليس فقط في حديث التقاضي الذي أورده الشافعي وصححه 
الشيخان واعتمده سائر أصحاب المسانيد والشنن» بل كذلك في عدة أحاديث أقرَّ فيها 
الرسول بأنه» مثله مثل غيره من البشر» قد يصيب ویخطی» وقد يغضب وينسى» وقد 
يغلط في الحكم والتقدير» وقد يقضي حتى بغير حق » مهما سعى إلى أن يتحرّاه» لأنه لم 
يوت له» مثله مثل سائر البشرء أن يقضي إلا على الظاهر دون الباطن. ولندع الأحاديث 
تتكلم من تلقاء نفسهاء وكلهاء كما نوّهنا ونعيد التنويه» (صحيحة» على شرط الشافعي 
والشيخين: نافيك عن شرط ساق أصحات اساد والسن: 

عن أم سَلمة زوج النبي (ص) أن رسول الله (ص) سمع خصومة بباب حجرته 
فخرج إليهم فقال: إنما أنا بشر وإنه يأتيني الخصم فلعل بعضكم أن يكون أبلغ من بعض» 
فأحسب أنه صادق» فأقضي له بذلك» فمن قضيت له بحق مسلمء فإنما هي قطعة من 
النار» فليأخذ بها أو ليتركها» (البخاري). وفي رواية أخرى: (إنما أقضي على نحو ما 
أسمع » (النسائي)ء وفي رواية ثالثة: (إنما أقضي لكم على نحو مما أسمع منكم» (ابن 
ماجة)» وفي رابعة: (إنما أقضي بينكم برأيي فيما لم ينزل علي فيه) (أبو داود). 


وفي حديث الزيادة أو النقص في الصلاة قيل للرسول وقد صلى بالناس ظهرا 
خمسا: «أيا رسول الله أحدّتٌ فى الصلاة شىء؟»» فكان جوابه: 


1۹۰ 


الشافغئ: تكزيس السئة 


«لو حدث فى الصلاة شی ء لنبأتكم به» ولكن إنا آنا بشر مثلكم» أنسى كما 
تنسون» فإذا نسيت فذ كر وني» (البخاري ومسلم وابن ماجة وأحمد). 


وفي حديث تأبير النخل ترد الروايتان التاليتان: 


اعن رافع بن خديج قال: قد م نبي الله (ص) المدينة وهم يأبرون [- يلقحون] النخلء 
فقال: ما تصنعون؟ قالوا: كنا نصنعه [= أي في الجاهلية]» قال: لعلكم لو لم تفعلوا 
كان خيراء فتركوه فنقصت» فذكروا له ذلك فقال: إنغا أنا بشر إذا أمرتكم بشيء من 
دينكم فخذ وا به» وإذا أمرتكم بشيء من رأيي فإنا آنا بشر» (مسلم). 

- وعن عبيد الله عن أبيه قال: مررت مع رسول الله (ص) في نخل فرأى قوما يلقحون 
النخل» فقال: ما يصنع هؤلاء؟ قالوا: يأخذون من الذكر فيجعلونه في الأنثى» قال: 
ما أظن ذلك يغني عنهم شيئاء فبلَعَهم فتركوه» فنزلوا عنهاء فبلغ النبي (ص) فقال: 
إنغا هو الظن إن كان يغني شيئا فاصنعوه» فإنما أنا بشر مثلكم» وإن الظن يخطىئ 
ويصيبء ولكن ما قلت لكم: قال الله فلن أكذب على الله)”*'' (ابن ماجة) . 

واا ررق الخطأ في الحكم» وبالتالي في العقاب» في حال الغضب. وقد 

وردت في هذا الحديث نحو من ثلاثين رواية صححح أكثرها مسلم وأحمد بن حنبل. 

- عن أبي هريرة قال: سمعت رسول الله (ص) يقول: اللهم إنما محمد بشر يغضب 
كما يغضب البشرء وإني قد اتخذت عنك عهدا لن تخلفنيه: فأها مؤمن آذيته أو 
سببته أو جلدته» فاجعلها له كفارة وقربة تقرّبه بها إليك يوم القيامة» (مسلم). 


(8؟) لهذا اديت روایات أخرئ تؤكد أن الرسول ما كان يقول إلهاماً من الله إلا في أمور الآخرة؛ أما في أمور الدنيا 
فهو غير ملهم» أو حتى مكفوف اليد. ومنها ما رواه مسلم في صحيحه: (إذا أمرتكم بشيء من أمر الله عز وجل فأتوا منه 
ما استطعتم» وإذا أمرتكم بشيء من أمر دنياكم فأنتم أعلم بأمور دنياكم». وما رواه أحمد في مسنده: «إذا كان شيء من 
أمر دنياكم فأنتم أعلم به فإذا كان من أمر دينكم فإلي». انظر توظيفنا لهذه الروايات في دراستنا عن بذ ور للعلمانية في 
الإسلام» التي أبطلنا فيها قول من قال إن الإسلام لم يعرف التمبيز بين الدنيا والآخرة» أو بين الدين والدولةء أو بين الخلافة 
والملك» على نحو ماعرفته المسيحية من خلال القولة الإنجيلية المشهورة: «أعطوا ما لله لله وما لقيصر لقيصر (هرطقات »١‏ 
دار الساقي» ط 25 بيروت ۰۲۰۰۸ ص۳۸-۱۹). 
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- «عن عائشة قالت إن أعداد العرب كثروا على رسول الله حتى غمٌّوه... فقال: 
جرعي يي يي وا وو 
يضيق به البشر» فأي المؤمنين بدرت إليه منى بادرة فاجعلها له كفارة» (أحمد). 

- «عن أنس بن مالك قال: كانت عند أم سليم يتيمة» فرأى رسول الله اليتيمة فقال: أنت 
هيه لقد كبرت لا كبر سنك» فرجعت اليتيمة إلى أم سليم تبكي» فقالت أم سليم: 
ما لك يا بنيّة؟ قالت الجارية: دعا على نبي الله أن لا يكبر سني» فالآن لا يكبر سني 
ا لشي سيم الت ابي اله أدعوت على يد يتيمتي؟ قال: وما ذاك يا أم 
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بأهل أن يجعلها له طهورا وزكاة وقربة يقرّبه بها منه يوم القيامة؟» (مسلم). 

إن عظمة هذه الأحاديث المنسوبة إلى الرسول تكمن تحديداً فى تثبيت انتمائه 

إلى الشرط البشري وإلى لازمة هذا الشرط التى لا تقبل انفكاكاً عنه: الخطأ البشرى. 

وبديهى أننا لا ندري مدى الصحة التاريخية لهذه الأحاديث الخمسة والستين ولآلاف 

غيرها مما تحتويه دفتا المد ونة الحديثية التي عرفت تضخما متسارعاً ابتداءً من القرن الثالث 

للهجرة. فأمر الصحة التاريخية في هذا الموضوع بات أشبه بعلم الباطن الذي لا يعلمه» 

بمو جب و روا واي 

الاي ntne aa‏ 
أهل الحديث» وفي مقدمتهم الشافعي ومن بعده الشيخان وسائر أصحاب المسانيد 

والسنن» وهي شروط تنصل حصرا بالرواية والرواة وسلاسل الإسناد وتعديل الرجال» 
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ونادرا ما تتطرق إلى مضمون الأحاديث”*". وما لم يتدخل العقل التخريجي ليخلط 
ادود ىن الى والباطل وليعتسف في التأويل فلا مجال للشك في أن تلك الأحاديث 
الخمسة والستين - التي يستشهد الشافعي ببعضها أصلاً - ترسم علامة استفهام كبرى 
حول دعوى صاحب الرسالة عن «وحي السنّة». فليس الغضب والرضاء والنسيان 
والاستدراك» والحكم بالظاهر والمسموع كما في حديث التقاضيء والعقاب بالخطأ سكا 
اوا واستنزال اللعنة والدعاء بغير ذنب كما في حديث عائشة وأم سليم» وإبداء 
الرأي في ما لا علم فيه لمبديه ولا خبرة له به كما في حديث تأبير النخل» ليس كل ذلك 
من نصاب وحي ذي مصدر إلهي . بل ذلك من نصاب الشرط البشري بنقصه وقصوره 
عن إدراك مراتب الكمال. والأحاديث الخمسة والستون تؤكد» ولا تلغي» الصورة 
القرآئية لرسول بشر يا كل الطّعَامَ وشي في الأَسْوَاق 4 (الفرقان: 67 ولسان حاله 
يقول» أو مأمور إلهياً بالأحرى بأن يقول: إا نا شر مِلَكُمْ يُوحى إلى (فصلت: 
.)١‏ وصحيح أن هذه الآية» وكذلك الآية ٠٠١‏ من سورة الكهف» تخصصان المثلية 
البشرية للرسول باستثناء واحد وهو أنه يوحى إليهء إلا أن هذا الاستثناء عائد إلى 
لحظات الوحي دون غيرها. أما عندما يصمت الوحي أو ينقطع - وانقطاعه قد يدوم 
شهراً - فإن الرسول يعود بشرا غير مستشنى من المثلية البشرية بشيء. والحال أن هذه 
المثلية البشرية هي ما يريد صاحب الرسالة أن ينفيه. فعنده أن الرسول هو في حالة 
وحي دائم» وكلما نطق وكيفما نطق فإغا ينطق عن وحي. وعلى هذا النحو تغدو السنّة 
قراناً ك القرآن: :ولكن الس فق شان ات السكة أن قادن إلى اتن القران؟ 
وبالفعل» سوف نرى أن الشافعي لن يتردد في أن يقول - على الأقل كما فول - إن 
(10) لا بد من التعامل مع مفهوم عدالة الرجال بحذر إبستمولوجي كبير. فأمر هذه العدالة من الباطن يشبه أمر الصحة 
التاريخية. إذ إن عدالة الرجال هي هنا أيضاً على الظاهر. فنحن لا ندري هل كان المعدّلون عدلاء حقاء ولكن كل ما ندريه 
أنه قد جرى تعديلهم بموجب قواعد أهل الحديث وضوابطهم. وبتعديلهم هذا «صحّت» الأحاديث التي رووها أو رويت 
على ألسنتهم: فهي «صحيحة» على شرط الشيخين في الإسناد» ولكن ليس بالضرورة على شرط المطابقة الموضوعية للواقع 
وللحقيقة التاريخيين. وسوف تكون لنا إلى هذا الموضوع عودة. 
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ا السئّة حاكمة على القران»» هذا إن لم تكن ناسخة له طبقا للفرضية التي ستكتب لها 
الغلبة بعد الشافعي . فما دام كل ما يصدر عن الرسول من قول أو فعل أو حتى سكوت 
إغا يصدر عن وحى» فمعنى ذلك أن كل مسافة فاصلة بين القرآن والسنّة قد انتفت» 
وانتفت معها المثلية البشرية للرسول» وصار الاستثناء الإلهى لأويقات الوحى قاعدة 
عامة يسري مفعولها حتى على لحظات الغضب والضيق والسهو والشتم واللعن التي 
قد تنتاب السو لمن نحت هر يش لا ولف فعا رة ولا سه مر سل هة من 
حكم هذه البشرية إلا في اللحظات التي يبلغه فيها رسالته. 

أفنغالى إذا قلنا إن الشافعى نفذ انقلاباً حقيقياً على الصعيد اللاهوتى 
والإستمولوجي معا عندما جعل للسنّة الرسولية البشرية نصاباً إلهيا وبوّأها منزلة 
الأصل مع الكتاب وكرّسها شريكة له في التحكم بمصائر كل العقل في الإسلام» سواء 
منه العقل الديني أو العقل المعرفي؟ 

وعندما يقال لنا إن الشافعي كان لعلم الشرع ما كانه أرسطو لعلم المنطق 
والخليل لعلم العروضء فلا بد أن نلاحظ أن هذه المماثلة التي كان الفخر الرازي 
أتقن حبكهاء وأعاد أحمد أمين - ومن بعده الجابري - إدخالها إلى الحقل التداولى 
للثقافة العربية الحديثةء إنما هي ممائلة مضللة”". فالدور الذي اضطلع به الشافعي 
لم يكن مجرد دور المنظم الذي يصوغ في قانون كلي ما يعرفه سائر الناس بمعحض 
(57) قال الفخر الرازي في مناقب الشافعي: «اعلم أن نسبة الشافعي إلى علم الأصول كنسبة أرسطاطاليس إلى علم 
المنطق» وكنسبة الخليل بن أحمد إلى علم العروض. ذلك أن الناس كانوا قبل أرسطاطاليس يستدلون ويعترضون بمجرد 
طباعهم السليمة» لكن ما كان عندهم قانون مخلص في كيفية ترتيب الحدود والبراهين» فلا جرم كانت كلماتهم مشوشة 
ك GS EER‏ و يت 
OS I sS‏ . فكذلك 
هاهنا الناس كانوا قبل الإمام الشافعي يتكلمون في مسائل أصول الفقه ويستدلون ويعترضونء ولكن ما كان لهم قانون كلي 


مرجوع إليه في معرفة دلائل الشريعة. .. فاستنبط الشافعي علم أصول الفقه» ووضع للخلق قانوناً كليا يرجع إليه في معرفة 
مراتب أدلة الشرع » فثبت أن نسبة الشافعي إلى علم الشريعة كنسبة أرسطو إلى علم العقل». 


۱۹٤ 





الشافعى :تكريس اة 


الطبع . بل كانء إذا استعرنا لغة الحركات الانقلابية الحديثة» مؤسساً ل «جمهورية 
جديدة»). وباستعارة لغة ابن خلد ون فإنه لم يكن محض متابع لمن تقدمهء بل كان 
رائداً ومدشناً ل «نشأة مستأنفة». ولم يكن دوره الانقلابي في مجال أصول الشريعة 
بأقل من ذاك الذي اضطلع به معاوية في مجال تاريخ السياسة بتأسيسه الخلافة الأموية 
أو أبو العباس السفاح بتأسيسه الخلافة العباسية. فمن بعده لن يعود أي شيء على 
الصعيد اللاهوتي والمعرفي كما كان من قبله. فالسئّة صارت كتاباً مع الكتاب 
وأحيطت بمثل هالة الوحي التي تحيط بالتنزيل. ولعل مثل هذا الانقلاب التأليهي في 
الإسلام لا يجد ما يناظر ه في تاريخ الأديان سوى الانقلاب الذي شهدته المسيحية 
في القرن الرابع الميلادي عندما جرى» مع تنصّر الإمبراطورية الرومانية» تنصيب 
المسيح إلهاً ابناً مشاركاً في الجوهر للإله الأب. ولكن مع هذا الفارق: فبدلاً من 
تأليه شخص الرسول»ء جرى تكريس المصدرية الإلهية لسنّته - أو كلمته حسب 
التعبير المسيحي الوارث ل «اللوغوس» الإغريقي - وهذا أقصى ما كان يمكن 
أن يتقبله دين كالإسلام قام في أساسه على التوحيد التجريدي. أما بالمقابل في 
المسيحية» القائمة على التوحيد التشخيصي» فإن «الكلمة» التي «كانت في البدء» 
واكانت هي الله» هي التي (صارت 0 حسب التعبير الشهير ليوحنا الإنجيلي. 
حجية خبر الواحد (منهج الممائلة) 

قد لا نغالي إذا قلا إن الشافعي لم يكن مؤسساً لعلم أصول الفقه في الإسلام 
فحسب» بل كان كذلك» وقبل ذلك» مؤسس نظرية المعرفة في الإسلام . 


ولئن كانت هذه الريادة الإبستمولوجية تتمثل قبل كل شيء في شرعنته للسنّة 
فإن هذه الشرعنة نفسها قد تمت على مرحلتين. وكما سنرى حالاء لم يكن دوره في 
ثانية هاتين المرحلتين أقل ريادية عنه فى أولاهما. 
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وبالفعل» إن يكن الشافعي قد خصص الشطر الأول من الرسالة لتكريس الحجية 
الإلهية للسئّة» فقد خصص الشطر الثاني منها لتكريس الحجّية الإبستمولوجية لخبر 
الوخد مر السئة اناه 

ولئن يكن الشافعي توسّل في إثبات الحجية الإلهية بمنهج المطابقةء اللامشروعة 
دلالياً ومعجمياء بين الحكمة المنزلة طبقاً للنص القرآني وبين السنّة الموضوعة على لسان 
النبي أو المنسوبة إلى فعله» فقد لجأ في إثبات الحبجية الإبستمولوجية لهذه السنّة إلى 
منهج لا يقل لامشروعية هو منهج المماثلة» بل المشابهة التي لا أساس لها سوى القياس 
الناقص. 

فمنذ كتاب الأم» وفي «باب حكاية قول من رد خبر الخاصة»» كان الشافعي 
أجرى تمريناً أولياء من منظور نظرية المعرفة» لإثبات حجّية خبر الواحد. ولكن ما كان 
محض العثمة» إبستمولوجية في كتاب الأم أخذ شكل تأسيس نظري متكامل في كتاب 
الرسالة» من خلال الباب المطوّل الذي أفرده في أكثر من ثلاثمئة فقرة تحت عنوان 


اباب خبر الواحد)”""'. 


وكما لنا أن نتوقع فإن الشافعي يفتتح هذا الباب بفقرة يضمُّنها شروط ضمانة 
الصحة - معرفياً وأخلاقياً - التي دَرَ ج المأثور» من قبله ومن بعده» على اشتراطها في 
رواة الخبر الواحد. يقول: 

لا تقو م الحجة بخبر الخاصة حتى يجمع أموراء منها: أن يكون مَنْ حدّّث به ثقة 
في دينه» معروفاً بالصدق في حدیثه» عاقلا لما يحدّث به» عالاً ما يحيل معاني الحديث 
من اللفظ» وأن يكون ممن يؤدي الحديث بحروفه كما سمع » لا يحدّث به على المعنى» 
لأ إذاتحديق عل ال وهو غير عالم يحيل معناه» لم يدر لعله يحيل الحلال إلى 


(۲۷) لنذكرء على سبيل المقارنة فحسب» أن الأبواب الأربعة التى أفردها الشافعى من الرسالة لإثبات الحجية الإلهية 
للسنة النبوية» أو المنسوبة بتعبير أدق إلى النبي» لم تتضمن سوى ست وسبعين فقرة. 
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حرام [والحرام إلى حلال]» وإذا أداه بحروفه فلم يبق وجه يخاف فيه إحالته الحديث» 
حافظأ إن حدَّث به من حفظه» حافظاً لكتابه إن حدَّث من كتابه» بريًا من أن يكون مدلساً 
يحدّث عن مَنْ لقي ما لم يسمع منه ويحدّث عن النبي ما يحدّث الثقات خلاقه عن 
النبي. ويكون هكذا من فوقه من حدّثه حتى يُنتهى بالحديث موصولا إلى النبي أو إلى 
من انتهى به إليه دونه» لأن كل منهم مثبت لمن حدّثه» ومثبت على من حدّث عنه؛ فلا 
يستغنى في كل واحد منهم عما وصفتت6*". 

ومع أن الشافعي يعتبر أن كل ما قاله عن ضمانة الصحة الأخلاقية والمعرفية لراوية 
الحديث أصل قائم في ذاته» وبالتالي ”لا يكون قياساً على غيره» لأن «القياس أضعف من 
الأصل» (ص۳۷۲)ء فإنه «يتنازل)» بناء على طلب محاوره الافتراضي» ليقيس رواية 
الراوي على شهادة الشاهد» أو - بتعبيره - ل (يمثّل) بها عليها تحاشيا منه لإضعاف الأصل 
بقياسه على غيره . والحال أن ما يفاجئ قارئ الرسالة أن المشروطية التي يضعها الشافعي 
لقبول الرواية هي أدنى بكثير من المشروطية التي وضعها النص القرآني لقبول الشهادة . 
فمعلوم أن القرآن قضى بأربعة شهود في الزنا (النساء: ٠١‏ والنور: »)۲١‏ وبشاهدين 
ثنين من الرجال (أو برجل وامرأتين) في الأموال (البقرة: 787) وفي الوصية (المائد ة: 
7) وفي الطلاق (الطلاق: ۲)ء وبالتالي - وقياساً على ذلك - في القصاص وسائر 
الأقضية والحدود على ما ذهبت إليه جميع مدارس الفقه في الإسلام””". والحال أيضا 
أن الشافعي» في الوقت الذي لا يجيز فيه «شهادة شاهد وحده»» يصرح ب «قبول خبر 
الواحد»» ويعضد تصريحه هذا بالقول: «أفْبّل في الحديث الواحدّ والمرأة» ولا أقبل 
واحدا منهما وحده في الشهادة» (ص77/1 و0747 . 
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وهكذا يتضح للحال لماذا اص الشافعى على التسين لحاوره الافتراضى التزامه 
بمبدأ المماثلة لا المقايسة. فلو كان قاس الرواية على الشهادة لكان ملزما بألا يقبل بخبر 
(۲۸) الرسالة» ص٠۳۷۲-۳۷.‏ ومن الآن فصاعدا سنكتفي في الشواهد بالإشارة إلى رقم الصفحة. 
(14) خلا استشناء واحد وهو قبول شهادة امرأة واحدة في مالا يطلع عليه إلا النساء من عيوب النساء. 
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الواحد إلا إذا رواه اثنان. والحال أنه قبل به في الحديث بنصف هذا العدد» بل بنصف 
هذا النصف إذا أخذنا بعين الاعتبار أنه لم يقبل في الحديث «الواحد» فحسب» بل 
كذلك «المرأة» التي شهادتها بموجب نص الآية 787 من سورة البقرة بنصف شهادة 
el‏ 

وليس هذا فحسب. فالشافعي» في تهوينه من شأن المشروطية العددية» ذهب 
إلى أبعد من ذلك بكثير. فشهادة الأربعة أو الاثنين تبقى فاعليتها محصورة بمتعاقدين 
اثنين كما في حالات الزنا أو الطلاق أو الدَيْن. وسواء أكانت صادقة أم كاذية فإن المنفعة 
أو المضرّة المترتبة عليها لا تتعدى الزاني والزانية» أو الرجل المطلق وا رأة المطلعةة أو 
الدائن والمدين. وبالمقابل» إن خبر الواحد» الذي يخفض نصاب مشروطيته العددية 
إلى افق ارال مغو ا وليه جوج عير اا مه 0180 
للأمة بأسرها. وذلك هو المسكوت الكبير عنه في كل المماثلة التي يقيمها الشافعي بين 
رواية الراوي وشهادة الشاهد. وهذا المسكوت عنه يبقى مسكوتاً عنه حتى عندما يقد 
الشافعي بأن هذه المماثلة لا تصحٌ إلا بقدر ما تقترن بمفارقةء وتحديدا بمفارقة عددية. 
وحسب تعبير الشافعي نفسه. إن خبر الواحد» «المجامع للشهادة» في وجوب قبوله. 
«مفارق لها في عدده» (ص٦۳۸).‏ ولكن لئن اقترنت المجامعة بين الشهادة والرواية 
على هذا النحو بمفارقة من طبيعة عددية» فإن هذه المفارقة لا تتمثل فقط بتلك التي ينطق 
بها الشافعي» بل كذلك» وأساساء بتلك التي يسكت عنها. فالشافعي» الذي يجيز أن 
يكون النصاب العددي للرواة نصف عدد أو حتى ربع عدد الشهود» يغيّب عن وعي 
قارئه أن شهادة الشهود لا تُلْزْم في نهاية المطاف سوى القاضي في تحكيمه بين خصمين أو 
في إدانته أو تبرئته ظنينين» في حين أن رواية الرواة» المحْمّض نصابها العددي ضعفاً أو 
ضعفين» تلز م عدداً لا عد له هو الأمة بجماعها إلزاما لا راد له بحكم مصدره الرسولي» 
وبالتالي الإلهي» المفترض. 


۹۸ 


على أن الأمر لا يقتصر على الكمٌ. بل يطال أيضاً الكيف. فالتهاون الكمي من 
جانب الشافعي في مشروطية قبول خبر الواحدء الذي يريد أن يلزم به الأمة بامتدادها 
المكاني والزماني في حلالها وحرامهاء يقارنه تهاون كيفي. فصحيح أن مصتّف الرسالة 
كان اشترط في مقدمته العامة ل «باب خبر الواحد» أن يكون راويه «بريًاً من أن يكون 
مدلسا) (ص۳۷۱)» وصحيح أنه كان يطيب له أن يروي على لسان شعبة بن الحجاج 
أن «التدليس أخو الكذب» و«لأن أزني اف أن ا ومع ذلك نراه لا 
يتردد في الرسالة نفسهاء وفي الباب نفسه» في أن يصرّح بنوع من القبول لخبر الواحد 
ولو اعات و شي ادل اا اش ت انر اده قر ضرقنا ند لد مي ف إبان نا 
غورته فى روايته وليت تلك العورة بالكلاب فر بهااحديقة. . .ولا تقيل من مد لس 
حديئاً حتى يقول فيه ١حدَّئني»‏ أو اسمعتثٌ» (ص۳۸۰-۳۷۹). 

وإنما في سياق هذا التهاون الكيفي يصرّح الشافعي بقبول خبر الواحد ولو 
كان منقطعاً أو مرسلاًء وإن جعل لقبوله هذا بعض الشروطء وإن سلم أيضاً لمحاوره 
الافتراضي بأن «لا نستطيع أن نزعم أن ا لحجة تَنْيْتُ به [- المنقطع المرسل] ثبوتها بالمتصل» 
(ص558). ولا يكتفي الشافعي بالإعلان النظري عن قيام الحجة بالمنقطع والمرسل» بل 
يارس ذلك ويلزم نفسه بهذه الحججية في أكثر من موضع من الرسالة حيث يسوق 
أخباراً آحاداً فيها انقطاع وإبهام وجهالة. ومن أمثلة ذلك: 
- «أخبرنا من لا أتهم عن ابن أبي ذئب عن مخلد بن خفاف قال...» (ص۸٤٤).‏ 
- «أخبرني من لا أتهم من أهل المدينة عن ابن أبي ذئب قال...» (ص450). 


ك 3 و و ° 1 ٠‏ 

«اخحبرنا الثقة من اهل العلم عن...) (ص9١١).‏ 
(۳۰) ذكره ابن الصلاح في مقدمته. والتدليس لغة إخفاء العيب في البيع وكتمانه. أما في الحديث فهو أن ”يروي المدلس 
عمن لقيه مالم يسمعه منه موهما أنه سمعه منه» أو عمن عاصره ولم يلقه» موهما أنه قد لقيه وسمع منه» (انظر ابن الصلاح» 
علوم الحديث» دار الفكرء ط٣‏ دمشق CY‏ ص7/ا- ه7) . 


۱۹۹ 





من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث 


- «أخبرنا الثقة عن معمر عن...») (ص775 و159). 


بل إن الشافعي يورد حديثا منقطعاً على لسان عطاء بن يسار عن النبي يختم 
فيه بالقول: اوقد سمعت من يصل هذا الحديث» ولا يحضرني ذکر م ول 
(صه5:0)”'". 


ولا يتحرج الشافعي بعد هذا من محاولة تبرير تهاونه في شروط الرواية بعذر 
يكن أن يُدخله بعضهم في باب تواضع العلماء مثلما قد يرى بعضهم الآخر أنه نما يصح 
فيه القول إنه أقبح من الذنب. وعلى أي حال كان الأمر سيهون لولا أن خبر الواحد» 
كما يتهاون الشافعي في شروط روايته» ليس مجرد خبر بين الأخبار» بل هو عند مصئف 
الرسالة أصل قائم في نفسه للتشريع حلا وتحرياً. ولندع الكلام من دون مزيد من 
التعليق للشافعي: 

اك يسوي عرو د رسع خا ا a‏ 
عامة من أهل العلم يعرفونه عن عامة» ولكني كرهت وضع حديث لا أتقنه حفظاء 
وغاب عني بعض كتبي» وتحققت با يعرفه أهل العلم مما حفظت» فاختصرت خوف 
طول الكتاب» فأنيت ببعض ما فيه الكفاية» دون تقصي العلم في كل أمره» (ص١57).‏ 


(1) الحديث المعني هو حديث قبلة الصائم» وقد أخذه الشافعي بنصه وإسناده عن مالك الذي أورده في باب «ما جاء في 
الرخصة في القبلة للصائم». ونصه كالآتي: «أخبرنا مالك عن زيد بن أسلم عن عطاء بن يسار أن رجلا قبّل امرأته وهو صائم 
[في رمضان]» فوجد من ذلك وجدا شديداء فأرسل امرأته تسأل عن ذلك» فدخلت على أم سَلمةء أم المؤمنين» فأخبرتهاء 
فقالت أم سلمة: إن رسول الله يقبّل وهو صائم». والحديث منقطع لأن راويه عطاء بن يسار لم يلق النبي إذ كان مولده بعد 
وفاته بنحو من تسع سنوات» وفيه أيضاً مجهول لأن عطاء يخبر عن «رجل قبّل امرأنه وهو صائم» ولا يسمّيه. ورغم تطور 
تقنية الوصل لاحقاء فقد بقي هذا الحديث مرسلا وفيه جهالة: إذ من هو ذلك الرجل الذي قَبّل امرأته وهو صائم في رمضان 
ومن هي امرأته؟ والحال أن الشافعيء إذ يأخذ بحديث الرخصة هذا للصائم في القبلة» يضرب صفحاً عما أورده مالك 
على سبيل الضدية كما رأيناء في باب «ما جاء في التشديد في القبلة للصائم». بل أكثر من ذلك: فهو يضرب صفحا عن 
حديث مناقض يحرم القبلة علي الصائم ساقه ابن ماجة على لسان ميمونة مولاة النبي أنها قالت: «سئل النبي (ص) عن رجل 
قبّل امرأته وهما صائمان» قال: قد أفطرا»» كما ساقه ابن حنبل بلفظ مختلف قليلاء ولكن دوما على لسان ميمونة: «سثل النبي 
(ص) عن رجل قبل امرأته وهو صائمء قال: «قد أفطرا». 


Y۹ 





على أننا لم نستوف بعد الجوانب جميعها لآلية المماثلة التي يعتمدها الشافعي 
لتثبيت حجية خبر الواحد. إذ كما وجدناه ينتقل بسهولة من المشابهة إلى المفارقة ليبرر 
الأخذ فى الحديث النبوي بمالا يؤخذ به فى الشهادة الدنيوية» كذلك سنجده في ما يلي 
ينتقل بمرونة لا تقل مطاطية من التهوين في شروط الرواية إلى التهويل من شرط الرواة 
إلى حد رفعهم» في وجوب تصديقهم في أحاديثهم» إلى مصاف الأنبياء المرسلين. 
فدوماً من منطلق منطق المماثلة - ذي القوة الإقناعية لا البرهانية كما كان يقول 
أرسطو - لا يتحر ج مصئف الرسالة من رسم علامة مساواة» من حيث الحججية» بين 
خبر الواحد وبين نبوة الأنبياء التي تقوم فيها الحجة بالواحد فالواحد منهم على التوالي. 
وهكذا يفرد الشافعى باب على حدة تحت عنوان (الحجة فى تثبيت خبر الواحد» ليثبت 
أنه في تاريخ النبوة والأنبياء» كما يورده النص القرآني» دليل على ما يذهب إليه من أن 
الحجة تقوم بالواحد قيامها بالأكثر»: 
«فى كتاب الله تبارك وتعالى دليل على ما وصفت: 
- قال الله: بإ امسلا توا إلى قَؤْمه 2# 
- وقال: وَلَمَدُ أَرْسَلْنَا وحاً إلى قَوْمه» 
- وقال: لوَوْحَيْنَا إلى ِيْرَاهيمَ وَإِسْمَاعيل #» 
- وقال: #وَإلى عاد أَحَاهُمْ ودا 
- وقال: #وَإِلَى تَمُودَ أَحَاهُمْ صالخا 
_- وقال: #وَإلى مَدينَ أَحَاهُمْ عيبا 
- وقال: # كَذَْبَتٌ قَوْمُ لوط المرْسَلِينَ د إِذْ قال له أَخوهُم لوط 


رَسُول أمين 7 َاتَقُوا الله وَأْطيعُون #. 


۲۰١ 


من خلال توظيف المفهوم الخلدوني عن النشأة المستأنفة» .ممعنى القطيعة 
والاسعمرارية سا سالط هلا الكتاب كثوها باهرا عل عمليه إغاقة اس 
الإسلام القرآني في إسلام حديثي» طرداً مع التحوّل من إسلام الرسالة إلى 
إسلام التاريخ» ومن إسلام «أم القرى» إلى إسلام الفتوحات. 


والخطورة لا تكمن فقط في هذه النقلة في المر حعية من القرآن إلى الحديث» بل 
أيضاً في تحوّل المكلف في الإسلام إلى ما يشبه الإنسان الآلي الذي لا يتحر ك إلا 
بالنصوص التي تتحكم بشؤون حياته العامة والخناصة. فمع فرضية الشافعي 
القائلة بأن الرسول لا ينطق إلا عن وحي حتى عندما لا ينطق بالقرآن» أنزلت 
الأحاديث التي ضعت على لسان الرسول بعد وفاته منزلة الوحي» وتوافق 
أهل الحديت والفقه على اعتبار الستةء كالقرآن» تشريعا إلهيا متعالياً. وككل 
وهذا ما حكم على العقل العربي الإسلامي بالانكفاء على نفسه وبالمراوحة 
في مكانه في تكرار لا نهاية له؛ وهذا أيضاً ما سدّ عليه الطريق إلى اكتشاف 
مفهوم التطوّر وجدلية التقدم وما يستتبعانه من تغيّر في الأحكام الوضعية 
ذات المصدر البشري لا الإلهي؛ وهذا ما أسّسه أخيراً في مانعة للحداثة تنذر 
في يومنا هذا بالتحوّل إلى ردة نحو قرون وسطى جديدة. 


بهذا الكتاب: الذى ور صد الآليات الداخلية لإقالة العقل في الإسلام» يختتم 
الولف مشرو ع «نقد نقد العقل العربي». 
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